Die 

Sämkhya-phi 



r 




REESE LIBRARY 



Ol- riri; 



UNIVERSITY OF CALIFORNIA. 



■/lu cssioiis i\'o. G¥^70 (./.;>■> M). ./! 



DIE 



MKHYA-PHILOSOPHIE 



EINE DABSTELLUNO DES 



INDISCHEN RATIONALISMUS 



NACH DEN QUELLEN 



VOH 



ftlCHABD OABBE. 




LEIPZIG 
VE&LAG VON M. HAESSEL 
1894. 



Digitized by Googl 



> f 



GEORG THIBAUT 

GEWIDMET 

IN DANKBABEE EBmKEBUNG 
AN ALLE DEM VEBFA^ÖEB IN BENABES EBWIESENEN 

f^BEUNDLIGHKEITEN. 




Digitized by Google 




Vorwort 



Pttr die nachfolgende Darstellung der Sämkhya- 
Pliilosopliie habe ich das gesammte uns erhaltene Quellen- 
material verwerthet, soweit es für das Yerstandniss des 
Systems und seiner Geschichte von Bedeutung ist Trotz- 
Eem liaben die Grondsätze, nach denen ieh arbeitete, den 
T7m&ng des Buches innerhalb mSssiger Grenzen gehidten. 

M bin erstens der Meinung gewesen, dass dem 
Inteesse der Sache am meisten mit einer schliditen, ob- 
jektiyen Dariegung der S&i{ith^a- Lehren gedient sei, 
und habe de^alb weder eine Eiitik an diesen Lehren 
geübt nodi meine Darstellung durch Yergleidie mit Shn- 
üchen Ideen in dw europäischen Philoscmhie m beleben 
gesucht. Die Gefiihr ist kaum zu yermeiden, dass durch 
solche Ausblicke die Besonderheiten eines indischen Systems 
yerwischt werden. „IndiM^ Dinge«, sagt Max Müller 
in der Zeitschrift der Deutschen Morgenländischen Gesell- 
sohaft YL 22, „haben so viel von Yerg^leichung zu leiden, 
„dass es nothwendig ist, ihre charakteristische Eigenthüm- 



„durchaus nicht die Individualität des indischen Yolkes 
„erkennen, wenn wir seine Sprache, sein Denken und 
„Forschen nur immer als Analogon oder als Complement 
„der griechischen und römischen Welt betrachten**. Anderer- 
seits ist der Parallelismus der Grundlehren des Sam» 
khya-Systems mit denen der europäischen Dualisten 
so deutlich, dass kein Leser der Hinweise auf die Ueber- 
dnstimmungen bedarf. 

Zweitens habe ich nicht durch die Torliegende Arbeit 
meine im Laufe der letzten fiinf Jahre veröffentlichten 
Uebersetzungen der Sämkhy a-Texte überflüssig machen 
wollen. Wer die Fragen, zu deren Aufwerfung die Lehren 
der Sämkhy a- Philosophie in Indien geführt haben, bis 
in alle Einzelheiten verfolgen wül, sei auf diese Ueber- 
setzungen verwiesen. 




lieh hervorzuheben. Wir lernen 
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In der Hoffiiun^, för meine Arbeit anch Leser ausser- 
halb des engen Kreises der Indoloffen zu finden habe 
ich nach Kr&ften das BewdamAtenal und philologiadie £p» 
örteningen in Anmerkungen unter den Text verwiesen. 
In den beiden ersten Kapiteln des einleitenden Abschnitts, 
die sich der Natur der Sache nach vorzugsweise an Sans- 
kritisten wenden, waren freilich derartige Auseinander- 
setzungen auch im Text nicht zu vermeiden. 

Im Ausdruck habe ich mich, soweit es mit der an- 
gestrebten Klarheit der Darstellung vereinbar war, an den 
Wortlaut der Quellen gehalten. Vollkommen unindisch 
darrer^^en ist meine Anordnung des Materials ; in dieser 
Hinsicht konnte mir keines der Originalwerke als Vorbild 
dienen; denn Uebersichtlichkeit in der Behandlung des 
Stoffes ist in Indien selten erreicht und von den meisten 
philosophischen Autoren nicht einmal erstrebt worden. 

Möge dieses Buch dazu beitragen, die Gleichgiltigkeit 
der abendländischen Philosophie gegen ihre indische 
Schwester zu beseitigen. Diesem Wunsche habe ich nur 
noch den Ausdruck meines ehrerbietigsten Dankes für die 
Unterstützungen hinzuzufügen, durch welche die Kgl. Preus- 
sische Regierung und die Akademie der Wissenschaften 
zu Berlin mir davS Studium der indischen Philosophie unter 
der Leitung einheimischer Lehrer in Benares ermöglicht 
haben. Ohne diese Vergünstigung hätte ich mir die Aus- 
führung meiner Arbeiten über das Sänikhya- System, 
die mit dem vorliegenden Werke iliren Abschluss erreichen, 
nicht zutrauen dürfen. Herrn Professor A. Hillebrandt 
hl Breslau danke ich herzlich fiir seine freundliche Hilfe 
bei der Correctur. 



^) Für 8olche L< per sei bemerkt, das in indisoLin Worten C 
und ch wie tsch , j wie dsch , 9 und sh wie sch, s scharf wie unser 
88, r wie r mit leicliter vocalischer Beimischung (als ri), e und o 
stets laug auszusprecheu bind. 

Königsberg ijFr, B. Garbe. 
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Erster Abschnitt 

Einleitung. 



Garbe, S&qikhy a-Philusophie. 
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I. lieber das Alter nnd die Herkunft der 




Die erste Aa%abe ftb* den Daisteller eines pliiloeo- 
phiscben Systems ist die Erforschnng seines bistorischen 

Zusamiucnhanges mit anderen Ideenkreisen und der 
Stellung, die es in dem grossen Ganzen der Spekulation 
seines Heimathlandes einnimmt. Diese Au%abe habe ich 
zom Theil bereits an einem andern Orte erfüllt. lob 
glaube nSmlieb in der Einleitung zu meiner üebersetzong 
der SäiTikhya-tattva-kaumudi durch Zusammen- 
stellung einer ganzen Reüie von Uebereinstimmungen die 
Bichtigkeit der einheimischen Tradition erwiesen zu haben, 
naeb der dss Säijikbya- System alter als Buddba ist 
und diesem als eine Hauptqnelle bei der BegrOndung 
seiner Lebre gedient bat. Damit ist ein fester Anhalts- 
punkt gegeben, der uns zugleich den Namen von Buddhas 
Vaterstadt, Kapilavastu ,Kapila's Wohnsitz^, als 
einen bedeutungsvollen erscheinen lässt; denn wvc dürfen 
uns diese Stadt als za dem Wirkungskreise Kapila*s, 
des Begründers der S & m k b y arPbilosopbie, gehörig denken. 

Wenn nun Oldenberg in dem ersten Excurse zu 
seinem Werke über Buddha (1. Aufl.) den Nachweis ge- 
liefert hat, dass das Heimatbland des Buddhismus, die 
Geg^d östticb von dem Zusammenflusse Yon Gangä und 
Tamunft, zwarscbon in der Zeit, als im Nordwesten der 
Halbinsel die vediscbe Kultur sieb entwickelte, von Ariern 

AbhandluDgen der 1. Cbme derKgL bayeiiseben Akademie 
der WInenicbafteii, XIX. Bd. III. Abtii. S. 517 ff. 

1* 
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bewohnt, aber noch im sechsten Jahrhundert Tor Chr. 
wenig brahmanisirt war, so hat dies mit besonderer Be- 
ziehung auf den Buddhismus gesagte eine noch grössere Be- 
deutung für dessen Vorliiuferin, die Sä mkhya- Philosophie. 
Wenn auch Kapila in späterer Zeit zu den grossen 
Weisen des Brahmanenthnms gezahlt wird, so ist s^e 
Lehre nrsprClnglich doch zweifellos eine nnbrabmanische, 
ans der ISreieren Denkweise seines Heimathlandes hervor- 
gegangene gewesen. Wir finden dies noch geradezu im 
Mahäbhärata ausgesprochen, wo Xll. 13702 die Veden 
als eines, die Sämkhya-, Yoga-, Paäcar&tra« nnd 
P&9np ata -Lehren als etwas anderes neben ihnen geUen, 
nnd woXn. 13711 S&mkhya und Toga als zwei uralte 
Systeme (sandtane dve)^) neben ,allen Veden' angeföhrt 
werden. Ja sogar zu einer Zeit, in der das Säinkhya- 
System längst vom Brahmanenthum appropriirt und unter 
die orthodoxen Systeme eingereiht war, um 800 nach Ghr^ 
hat ^ä^har&cftrya, der grosse Vedäntalehrer, an ver- 
schiedenen Stellen seines Commentars zu den Brahma- 
siltra's (1.1.5; 11.1.1,2) eingehend ausgefiihrt, dass die 
Lehre Kapila's schrifkwidrig (a(jabda), dem Veda wider- 
streitend (veda-viruddha) nnd im Veda unbekannt (a-veda- 
praaiddha) sei, sowohl wegen der Annahme der Urmaterie 
nnd ihrer Entfeltnngen als audi wegen der Anstellung 
einer Vielheit individueller Seelen. Dieser Erklärung 
(^y a m k a r ä c ä r y a ' s gegenüber stehen allerdings zahlreiche 
Berufungen auf die ,Schrift^ in den systematischen S ä m k h y a- . 
Texten; aber diese Texte sind lange nach der Brahmani- 
simng des Systems, ja selbst nach dessen Blüthezeit im 
Schosse des Brahmanenthnms, entstanden; und da darf es 
U71S nicht Wunder nelnnen, dass die Verfasser dieser Texte 
bemüht gewesen sind das System als ^chriilgemäss^ dar- 
zustellen und zu empfehlen. Keinem, der die S&ifikhya* 

Vgl. auch noch Mbh. XII. 10467, 13639. Ein anderer Be- 
weis für das hohe Alter, das man schon zur Zeit des Mahäbhä- 
rata dem Säinkhya -System zuschrieb, liegt in der Legende 
Mbh. 1. 3131 ff.} cf. J. Davies, äänkhya Kärikä p. 6. 
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Texte aufnerksam dnrchlieBt, kann entgehen« dasB die Be- 
rnfongen anf die Schrift etwas kfinstliches, nidit zur Sache 
gehöriges sind, und dass die Yenmchey die S&mkhya- 

Lehren mit dem Vedänta der Upanishad's zu ver« 
mitteln, misslungen sind. 

Aus dem vorbuddhistischen Alter der Sämkhya- 
Philosophie folgt, dass diese das älteste philosophische 



*) Weitere Gründe für dasselbe lassen sich aus dem Ii rahm a- 
jäla Sutta gewinnen, auf das Herr Hofrath Bühl er mich gütigst 
aufmerksam gemacht hat. Dieses merkwürdige Werk (herausge- 
geben von Grimblot in *Sept Suttas Pälis, tir^sdu Digha-Xikaya, 
Paris 1876' nebst einer englischen Einleitung und Uebersetzimg 
von Gogerly) enthält eine Aufzählung der zu BuddhaVs Zeit vor- 
handenen und von Buddha btkänipften philosophischen Schulen. 
Mag nun das geistige Leben Indiens um 500 vor Chr. noch so 
rege und mannigfaltig gt'wes«'n sein, so ist doch nicht daran zu 
denken, dass die im Brahmajsila Sutta beschriebenen Schulen, 
deren Zahl sich auf 02 beläuft, wirklich bei Bnddha's Auftreten 
existirt haben ; vielmehr sind liier deutlich mit eeht-inrlischer Syste- 
matisirungssucht die theoretisch möglichen Lehrmeinungen über 
bestimmte G<^geustäude der Spekulation erschöpft und als de facto 
vorhanden hingestellt worden. Dabei aber werden einige Ansichten 
erwähnt, die sich mit den Lehren uns bekannter Schulen auf den 
ersten Blick identificiren lassen. Zu diesen gehören die Haupt- 
lehren des Sainkhya- Systems. Dieselben werden im Hrahma- 
jala Sutta als eine Kateo^orie der zweiten Abtheilun«: mit folgen- 
den Worten beschrieben (nacli Gogerly's Uebersetzuiiu- S. 72): 
"Priests, somc Samana.s and Brahmaiis hold*' — es ist dies die 
stehend«' Einkleidmig einer jeden Lehrmeiming — "the eternity of 
**existences (süssata-vdcki), and in four forms affirm that the soul 
^nd the world are of eternal duration". In einer Anmer- 
kung dazu sagt Gogerly: "The S assat a- W äda therefore held, 
**that both mind and matter existed from <>ternity and would 
"exist to eternity'^ anscheinend ohne zu crkeniu n, dass er mit diesen 
Worten die Quintessenz der Samkhya- Philosophie zum Ausdruck 
gebracht hat. Bemerkenswerth ist ausserdem die Thatsache, dass 
nassata-Viuia ('skt. ra{"vata-vdda) ein Synonymon von sat-hirija-väda 
ist, mit welchem Worte die öaqikhya^B in ihren Schriften gern 
ihr Svstem charakterisiren. 

An der angeführten Stelle werden dann weiter die vier Unter- 
abtheilungen beschriebeii, in welche .dip Anhänger d^^s^assata- 
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System Indiens überhaupt ist, eine Thatsache, die Weber 
seit jeher richtig erkannt und betont hat In frühere 
Zeit dagegen weisen uns nicht nur die ersten Anfänge 



väda zerfnllt n: „dio dn'i ersten", hcisst es, „haben ihre Leideu- 
„schaften bezwungen und, ausdauernd und beharrlich in der Aus- 
„übiing der Tugend, diejenige Ruhe des Geistes erreicht , durch 
„welche sie sieh die verschiedenartigen Zustände früherer Existenzen 
„in unendlichen Zeiträumen vergegenwärtigen. Daher wissen sie, 
„dass die Seele und die Welt ewig sind." 

Mit diesen drei Kategorien scheinen die Anliänger des Yoga 
gemeint zu sein, die durch Conc<Mitration des Denkens zu dem 
ekstatischen Erschauen der Wahrheit zu gelangen glauben, wo- 
gegen die vierte Kategorie deutlich die Vertreter der Säinkhya- 
Philosophie im engeren Sinne umfasst. Ueber diese letzteren wird, 
nämlich S. 77 gesagt: 

"Priests, there are some Samanas and Brahmans who are 
"reasoners and inquirers. Such a onc from a course of reason- 
"ing and investigation fonns his opuaon and says: The souI 
"and the world are eternal, unproductive of new existences, 
'•likfi a mountaiu peak (Lutattho =: akt. kütastha, ein specieller 
•*S ä in khya -Terminus), unshakeu, imperishablc. Living be- 
"ings pass away, they transmigrate, they die, they are born 
"but they continue, as being eternal. Priests, this is the fourth 
"reason why some Samanas and Brahmans are Sassata-wädä, 
"and teach that the soul and the world are of eternal duration." 
Weiterhin wird dann noch S. 83 diesen Philosophen folgende 
Lehre, die in jedem Sa mkhya- Texte stehen könnte, in den 
Mund gelegt: 

"This Seif which is named the eye, the ear, the uose, the 
"tongue, the body is impermanent, amtable, is not eternal, but 
"is subject to continued change (vij}aririäjna-dham'nw)\ 
"but this Seif which is named Mind or Intellect or conscious- 
"ness is everduring, immutable, eternal and remains unchan- 
'geably the same (nicco dhuvo sasscUo aparijiäma-dhammo 
**sa6sati-8amam tatk* eva thasaatiy*. 

Schliesslich könnte noch die zweite (aus acht Unterabtheilungen 
bestehende) Kategorie der angeblich 44 Schulen, die „über die 
Zukunft philosophiren", auf die Anhänger des Sam khya -Systems 
gedeutet werden ; denn von ihr heisst es S. 95, dass sie unconscious 
existence after death (nach der Erlösung annehme. Die acht 
Unterabtheilungen freilich sind rein theoretisch aufgestellt nach den 
verschiedenen Anschauungen, die über die Natur der Seele möglich 
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religiös-philosophischer Spekulation in der Tedischen lite- 
Tatar, sondern auch die ToigeBchritteneren Betraehiongen 
über das AU-Eine in den alteren üpanishad's. Diese 

ITpanishad's werden mit dem Namen V e d ä n t a ' Ende 
oder Endziel des Veda'^) bezeichnet; ihr wesentlicher 
Inhalt aber, die Lehre vom Brahman- Atman, ist noch 
ungeordnet und stellt . eine yiel nisprOnglichere Stole der 
Spekulation dar als der scbnlmassige Vedftnta, wie er 
uns in dem ältesten wirklichen Lehrbuch dieses Systems, 
in den Brahmasütra's des Bädaräyana, vorliegt. 
Obschon also das Sämkhya- System alter ist als der 
systematisch daxgestellte Yed&nta, so kann doch 
kanm bezweifelt werden, dass es jtoger ist als der an- 
systematische Yed&nta der alten üpanishad's. 
Vielmehl' dürfen wir annehmen , dass die geistige 
Strömung, die von den enthusijistischen Verkiindem der 
Lehre vom All-Einen ausging und sich über Nordindien 
Terbreitete, erst in dem woiig brahmanisirten Lande, Ton 
dem oben die Rede war, das spekuIatiTe Nachd^iken ge- 
weckt, dann aber bald bei dessen nüchterner angelegten 
Bewohnern die Opposition hervorgerufen hat, die in dem 
System Kapila's ihre methodische Gestaltung fand. In 
wie weit Eapila dabd unter dem Einfluss der brah- 
manischen WeUansehanung stand und in wie weit sein 
System die Physiognomie allgemein -indischen Denkens 
trägt, soll weiter unten in einem besonderen Abschnitte 
erörtert werden. 

sind, wobei sich jedoch die Meinung, dass die Seele imraaterial 
and infinite sei, mit der Lehre des Säijikhya- Systems decken 
würde. 

Bei dem unzweifelhaft hohen Alter des Brahmaja-la Sutta 
und der hervorragenden Stellung, welche das Werk in der Sutta- 
Literatur einnimmt, sind diese nicht misszuversteh enden Angaben 
von der grössten Bedeutung; sie würden allein schon genügen, um 
die Priorität des Säipkhya -Systems vor dem Buddhismus zu 
beweisen. 

^) Das nähere über diesen Namen ist im Eingänge von D e Ue- 
sen ^s ySystem des Vedänta* nachzusehen. 
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Einen von den eben dargelegten Anschauungen völlig 
abweichiendeii Gedanken bat Goughi Philosoph j of the 
Upanishads S« 196, geSnasert, indem er ans dem Charakter 
des Sftmkhya- Systems folgert, daas dieses gestiftet sei 

"with the purpose of presenting a firmer front against 
the Buddhists". Diese Behauptung wird von Gough nicht 
weiter b^prOndet, steht aber offenbar im Zusammenhang 
mit seiner — ich kann nicht anders sagen als — wnnder- 
Hchen YorsteUung von der Entstehung unseres Systems 
überhaupt. Er hält nämlich (S. 212) das Sämkhya ur- 
sprünglich nur ttir "a nomenclature for the principles of 
the philofiophy of the Upanishads"; es ist ihm von Hause 
aas nidits anderes als „eine AuMhlnng der snccessiTen 
Emanationen der M&yä, eine Beihe genaner Ausdrficke» 
um die primitiTe Philosophie der IJpanishad*s zu be- 
schreiben " ; die eigentlichen Lehren der S ä ni k h y a - Philo- 
sophie erklärt er für spätere Entwickelungen 

Noch auf derselben Sdte nennt Gough unser System 
„eine Philosophie, welcher in ihrer ältesten Form nur eine 

neue klare Darstellung der Emanation der Welt aus der 
Mäyä zu sein scheme". Diese — merkwürdiger Weise 
von Max Müller, Upanishads translated. Part II. p. 
XXXY anerkannte — Theorie wiederholt Gough dann 
S. 228 mit fiist den gleichen Worten und fllgt die folgende 
Bemerkung hinzu : „ Die Verschiedenheit der Ausdmcksweise 
„(the divergence of phraseology) muss später zu einer Ver- 
„schiedenheit der Anschauungen gefülirt haben; und so 
„foimulirte die Sämkhya- Philosophie sich mit ihrer Be- 



Tn ähnlicher Weise hatte schon früher Nehemiah Ni'la- 
kantha S'ästri Gore (Rational Refutation, translated by F. E. 
Hall, Calcutta 1862, p. 82— 85) versucht, die Entstehung' der wich- 
tigsten Begriffe der Säinkhy a-Pliilusophie zu erklären. Dieser 
gelehrte Inder ist der Ansicht, dass im Laufe der Zeil der wahre 
Inhalt bestimmter Begriffe, mit denen man sich allgemein be- 
schäftigt habe, vergessen worden sei, und dass sich durch allerlei 
Ideen-Veränderungen und Verschiebungen die Gruudzüge des Säm- 
khya-Systems gebildet haben. 



„seitigiuig des i9Tar& (d. h. Gottes), mit ihrer Aufstellimg 
^der BealitSt und ünabhangigkeit der Prakfti (d. k der 
^Unnaterie) , der Realitfit der Zweihmt und Vielheit der 

„empirischen Welt uiul der Vielheit der Purusha's oder 
„Seelen." Diese letzten Sätze klingen mir wie eine L*onie 
aiDif die vorangehenden Behauptungen. 

Nach Gough's Ansieht dienten die Worte nicht zur 
Bezeichnung der Ideen, sondern zuerst waren die Ennst- 
ausdrücke vorhanden, und aus ihnen gingen die Ideen 
hervor! Wir sollen glauben, dass die Hauptbegriffe des 
Idealismus der älteren Upauishad's plötzlich — man 
ireiss nicht, weshalh und wozu — mit anderen Termini 
benannt wurden, und dass aus diesen neuen technischen 
Ausdrücken sich die origineDste und unabhängigste Philo- 
sophie entwickelte, die Indien hervorgebracht hat; eine 
Lehre, die in allen wesentlichen Stücken die entschiedenste 
Gegnerin desjenigen Gedankenkreises ist, ans dessen Kunst- 
ausdr&cken sie herrorgegangen! Ich glaube, dass selten 
das YerhSltniss zweier Welixmschauungen zu einander in 
einer so widersinnigen Weise verkmint worden ist, wie 
hier. Dieser sonderbare Irrthum ist bei G o u g h durch die 
Betrachtung der (^Yetkc^YatuTo. Upanishad und in 
zweiter Linie auch durch die der Bhagayadgitä her- 
▼oigemfen worden. Beide Werke suchen bekannter Massen 
Terschiedene Phüosopheme mit einander auszusöhnen, vor 
allen Dingen das Sämkhya mit dem Vedänta. Aber 
Gough leugnet ihren ausgleichenden, eklektischen Charakter, 
der mit Bezug auf die 9^6tä9vatara Upanishad schon 
vor 40 Jahren von Rö er in der Einleitung zu seiner Ueber* 
Setzung dieses Werkes so anschaulich dargelegt worden ist; 
die^ V etä^valMriLlTpanishad enthält nach Go u g Ii ledig- 
lich dieselben Lehren wie die älteren Upanishad's, d. h. 
die Lehren von der Einheit der individuellen Seele (Ätman) 
mit der Allseele (B rahm an) und von der illusorischen 
Natur der empirischen Welt (ß, 211). Ebenso ist ihm die 
Bhagayadgit&, in der sich noch deutlicher die yer- 
schiedensten geistigen Elemente zu einem Ganzen ver- 
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einigen, ein ausschliesslich vedaniistisches Werk, dessen 
Lehren durchaiu die nämlicheEi seien wie die der Upani- 
8had*8 (S. 226—228). Diese verkehrie Ansduraung, die 
dnrcli jede nnbeiangene Betrachtang der beiden Werke 
widerlegt wird, hat Gough dazu verführt, zunächst den 
Sämkhy a-Termini in der ^'vet. Up. und in der Bha- 
gavadgitä ihren Inhalt zu nehmen und dann den Inhalt 
als etwas später dazu gewadisenes hinzustellen. 

Ans meinen vorher dargelegten Anschaanngen über 
das Heimathland der Sämkhy a- Philosophie und über 
den ursprünglich unvedischen Charakter dieses Systems 
geht schon hervor, dass ich in der älteren Tedischen Literatur 
nicht eine Voi^eschichte der S am kh ja -Gedanken habe 
finden können. Weber sagt Indische Literaturgeschichte* 
252, dass „in den froheren üpanishad und Br&hmana 
„die Lehren, welche später dem S ä m k h y a Systeme ange- 
„ hören, noch in bunter Vermischung mit Lehren entgegen- 
„ gesetzter Ansicht stehen und mit denselben unter den 
„ gleichen Namen M i m & ips (/man, Spekulation), A d e 9 a 
„(Lehre), Upanishad (Sitzung) etc. au%eftllirt werden^ ^). 
Auch sonst hat Weber verschiedentlich auf Vorstufen der 
Sänikhya- Lehren in vedischen Schriften hingewiesen. 
Verhielte sich die Sache wirklich so, wie Weber sie an* 
sieht, Hessen sich Vorstufen bestimmter Säi^ikhya-Ideen 
in Tedischen Schriften alteren Datams nachweisen, so yrire 
meine Theorie Ton der Entstehung der Sä mkh ja- Philo- 
sophie hinfällig oder wenigstens zu modificiren. Ich glaube 
jedoch im Stande zu sein, eine durchgreifende sachliche 
Verschiedenheit zwischen den scheinbaren Anklängen an 
das Sftipkhya, die sich in Yorbnddhistischen Tediachen 
Werken finden, und den Lehren Eapila's darzulegen. 

») Vgl. auch Ind. Stud. II. 184. - In ähnlicher Weise, wohl 
unter dem Einfluss von W e b e r ' s Worten, hat sich auch Barth aus- 
gesprochen, der Religions of India* 69 an Stellen wie Chand. Up. III. 
19, Taitt. üp.II.l, 7 die Keime der Sämkhya-Philosophie findet und 
S. 70 gar behauptet, dass in den iiltesten Upanishad 's "the idca.s 
that havc come out in the Sänkhja are already iu geueralfavour^'. 
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Die philosophischen oder philosophisch gefärbten Lieder 
des Rig' und Atharvayeda enthalten pantheistisehe 
und monotheistische Ideen und sind deshalb ftbr die Vor- 
geschichte des Vedänta von grosser Wichtigkeit. Ge- 
danken aber mit historischen Beziehungen zum Sänikhya- 
System habe ich in den beiden Liederaaminlungen nicht 
entdecken können. In Betracht würden zunächst Vera S 
nnd 4 des berflhmten nnd -vielbesprochenen^) laedes BY. 
X. 129 über Anfang der Dinge kommen: 

3. „Finsterniss war in Finsterniss verhüllt am Anfang; 
„eine ununterscheidbare Wasserfluth war dieses alles. [Da] 
„entstand das eine gewaltige, das von der Leere bedeckt 
„ww, durch die Kraft der Wärme. 

4. „Dann entsprang [in ihm] zaerst der Wille, der 
„des Denkens erster Same war. Den Zusammenhang des 
„Seienden mit dem Nichtseienden fanden die Weisen, nach- 
„dem sie im Herzen einsichtig danach geforscht^ 

Die ,unimterscheidbare Wasserflath* (aprakeiam saläam) 
ist hier also das Princip, ans welchem die Schdpfbng her- 
vorgeht; nnd das ist ein Gedanke, der sich durch die ganze 
vedische Literatur hindurchzieht und auch noch in der 
späteren Mythologie erhalten hat. Das Urrv^asser bringt 
entweder selbst die Dinge hervor, oder der Schöpfer lässt 
sie ans ihm entstehen*). 

Dieses weltschaffiende Tfrwasser bringt Weber, Ind. 
Stud. IX. 74 in Zusammenhang mit dem Sämkhya- 
Princip der Urmaterie, für welches dasselbe 'nur ein plas- 
tischerer Ausdruck* sei. Ich halte das nicht für riclitig. 
Die Idee des Urwassers ist eine kosmoffonische Yorstel« 



S. Scherman, Philosophische Hymnen aus der lüg- und 
Atharva-Veda-Sanhitä S. 2. 

2) S. RV. VI. 50. 7; X. 30. 10; 82. 6; 121. 7, 8; AV. IV. 2. 
6; X. 7. 10; Taitt. S. V. 6. 4. 2; VII. 1. 5. 1; 9at. Br. XI. 1. 6. 

1, 2; XIV. 8. 6. 1 = Brh. Up. V. 5. 1; Taitt. Br. I. 1. 3. 5; Taitt. 
Ar. I. 23. 1; X. 1. 1; 10. 22; Alt. Ar. I. 1. 8. 1; Rath. Up. IV. 
6; NiR. Täp. Up. I. 1. 1 und sonst. Vgl. Webor, Ind. Stud. IX. 

2, 74, Ludwig, EigTeda übersetzt V. 435, Seh er man S. 6—9. 
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long rein mythologischer Natur, irogegm in dem S & ip khy a - 
System die Idee der TJrmaterie auf dem Wege der philo- 
sophischen Abstraktion gewonnen ist. Dass alte mythisch- 
religiöse Gedanken später von der Philosophie verwerthet 
und ausgebildet werden, ist freilich anderweitig zur Genüge 
beglaubigt In unserem Falle aber wird ein solcher Zn- 
sammenhang weder doich eine Uebereinstimmmig im Aus- 
dmek noch im Inhidt wahiBcheinlich gemacht. Die ür- 
materie der S am k h y a ' s hat keine sachlichen Beziehungen 
zu dem Wasser; denn im Sämkhya- System geht aus 
der Urmaterie zuerst die Buddhi hervor, aus der Buddhi 
der Ahaqikftra, und ans diesem entspringen neben dem 
Manas und den Süsseren Sinnen die feinen Elemente des 
Aethers, der Luft, des Wassers, des Feuers und der Erde. 
Aus diesen feinen Elementen entwickeln sich dann durch 
gegenseitige Vermischung die fünf grob-materiellen Stoffe. 
Das Wasser steht- also mit den übrigen Elementen auf 
der gleichen Stufe und am Ende des Schöpfbngsprocesses, 
' während die yedische Mythologie es an denAnfang des- 
selben setzt. Wenn man dagegen einwenden wollte, dass 
bei Manu 1. 11 die Urmaterie der Sämkhya's in un- 
mittelbarem Zusammenhang mit dem mythologischen Ur- 
Wasser (t. 8, 10) erwähnt ist, so muss ich die Beweiskraft 
eines solchen Arguments bestreiten. Die im Eingang des 
berühmten Gesetzbuches vorgetragenen Anschauungen sind 
vervN'orrene Combinationen von mythologischen und philo- 
sophischen Ideen, deren ganzem Charakter es durchaus 
entspricht, dass die Lehre der Sänikhya-Philosophie Yon 
dem primordinm rerom mit der landläufigen mythologischen 
Vorstellung über denselben Gegenstand verknüpft ist. 
Wer trotzdem in den — immer noch nicht zu völliger 
Klarheit gebrachten — Versen K V. X. 129. 3, 4 die Vor- 
geschichte einer Grondanschauung der S&ipkhva- Philo- 
sophie zu finden geneigt ist, sei daran erinnert, das dort 
ein Gedanke ausgesprochen ist, der den Voraussetzungen 
des Sämkhya - Systems schnurstracks widerspricht, nämlich 
der auch sonst in der vedischen Literatur verbreitete Ge- 
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danke, dass das Seiende aus dem Niehtseienden herrorge- 
gangen sei^). Das Sämkhya lehrt dagegen, dass die 
Materie ebensowohl wie die Seelen ohne Anfang, von 
Ewigkeit her real gewesen sei, und hat den Grundsatz 
ex nihilo nihil üt mit solcher Entschiedenheit betont, wie 
kein anderes indisches System; denn es ist das einzige, 
welches die Lehre Ton der steten Realitfit der Produkte 
(afU'härya'Vdda) — mit anderen Worten: die Lehre von 
der Anfangslosigkeit und Unzerstörbarkeit des sich be- 
ständig verändernden Stoffes — proklamirt hat. 

Eine zweite Stelle, die aus der Zeit der vedischen 
Hymnendichtnng füa die Geschichte der S&ipkhya-Fhilo- 
Sophie herangezogen worden ist und die in der That, finsser- 
lich betrachtet, Beziehungen zu einem wesentlichen Gedanken 
unseres Systems zu enthalten scheint, ist AV. X. 8. 43: 
„Der neun thorige Lotus ist dreifach (tribhir gunebhih) nm- 
„htült; das beseelte Ding, das in ihm ist, das fürwahr kennen 
„die Brahma-Eenner^ Ich habe diesen Yers bereite in 
der Einleitung zu meiner Uebersetzung der Särakhya- 
tattva-kaumudi S. 529 (S. 13 des Separatabzuges) 
Anm. 1 besprochen und die Beziehung, welche Muir und 
Weber ^) hier zn den drei Quna's, dem besonderen 
Eigenthnm der S&i|ikh ja- Philosophie, finden, im An- 
schlnss an die Anfbssang des Petersburger Wörterbuchs 
geleugnet. Die zweite Zeile des Verses enthält die offen- 
kundigsten Beziehungen zumVedänta, wogegen meiner 
Ansicht nach die erste in mystischer Ausdrucksweise nichts 
anderes als die triviale Wahrheit aussagt, dass der neun« 
thoiige Lotus, d. h. der menschliche Leib, von Haut, NSgeln 
und Haaren bedeckt ist. Wollte man den Ausdruck 
tribhvr gunebhih tecliiiisch im S ä rri k hy a - Sinne auffassen, 
80 würde er bedeuten: ,mit den drei Constituenten', d. h. 
,mit Materie ; denn dass dies der Sinn des philosophischen 
Terminus ist, wird weiter unten (im dritten Abschnitt L 3) 

Vgl. KV. X. 72. 2, 3; AV. X. 7. 21, 25; XVIL 1. 19; Brh. 
Up. I. 2. 1; Chand. Up. VI. 2. 1; Taitt. Up. II. 7. 1. 

Ind. Stod. IX. 11, Jenaer Liter. Zeit 1878, S. 82. 
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dargelegt werden. Es müsste also die erste Zeile jenes 
Verses nach Weber^s YonnsBelzang besagen, dass der 
menschliche Leib mit Materie bedeckt, von Materie Ter- 

hüllt sei, während doch nur gesagt werden kann, dass 
der Leib aus Materie besteht. Das Wort triguna ,aus 
den drei Constituenten bestehend' wird in den Sämkhya- 
Sehriften als ein Synonymem von prdkrta ^materiell* ge- 
braocht'). 

Andere Stellen, die zn der Yermnthnng Anlass geben 

könnten, dass in ihnen Sä m kh v a- ähnliche Gedanken 
angedeutet liegen, sind mir aus den vedischen Liedersamm- 
lungen nicht bekannt. Aber anch in den nächstfolgenden 
Literatorkreisen der Brfthma^a's nnd Aranyaka*s^) 
habe ich solche Ideen nidit finden können. Die Mtlhe^ 



*) Uebrigens müssen wir bei der Erkläniug jenes Atbarva- 
veda- Verses die Bedeutung ,Qualität' für gnva deshalb ganz 
ausser B«>traeht lassen, weil dsis Wort zu der Zeit, als der Athar- 
vavcda zusammengestellt wurde, noch nieht diese Bedeutung 
hatte, die erst in der jüngeren Su t ra- Literatur auftritt. Bis 
dahin heisst yuua dureliaus ,T(nl, Bestandtht il, Strähne u. s. w.' 
Die ältesten Belege rür den Gcbraueh des Wortes guna im Sinuc 
von , Qualität' sind naeh dem Petersburger Wörterbuch Latyayana 
^rauta I. 1. 8 und rdükhäyana Grhya I. 2. 

Im zehnten Prapäthaka des Taittiriya Aranyaka 
sind Säni k h y a - Lehren an zwei Stellen ausgesprochen. In dem 
Schlussverse von X. 10. 1 ajäm rkäm loliita-raJda-kysliumn etc., der 
übrigens hier zusammenhangslos steht und aus ve larvata ra 
Up. IV. 5 entlehnt ist (umgekehrt Weber, Ind. Stud. IL 91), 
kann kein anderer Sinn g(!funden werden, als die J^ebre von der 
schöpferischen, aus Sattva, Kajas imd Tainas })estehenden Ur- 
materie und die von der Vielheit individueller, in die Materie ver- 
strickter Seelen. Ebenso weist der Schlussvers von X. 10. 8 mit 
sQ\nGm jyral'rti-lina einen deutlich<'n Einfluss der Sriiii khy a-Phi- 
loBophie auf. Dass aber dieser zehnte Prapäthaka, Yajniki oder 
Mahänäräyaua Upanishad genannt, ein spätes Anhängsel des 
Aranyaka ist und aus der Zeit der sektarischeu Upanishad's 
stammt, ist längst erkannt worden. Weder in den rituellen Pra- 
päthaka's 1— VI noch in den die Taittiriya Upanishad bilden- 
den Prap. YU— IX ist mir ein Anklang an Sämkhya^ Lehren 
begegnet. 
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die ich auf diesen G^gensiaiid yerwendete, hat ein dniehans 
negttfeiTes Besoltafc ergeben, so dass ich im Gegensatz m 

Web er' s oben S. 10 herausgehobenen Worten den Satz 
aufetellen muss, dass sich in der v ed ischen Literatur, 
so weit sie Torbuddhistisch ist, keine Saqikhya- 
Lehren vorfinden. Unter Sftijikhya-Lehren Teistehe 
ich hier natOrlieh die distinktiven Lehrsätze dieses 
Bystems, deren Inhalt die folgende Gedanken bilden: die 
absolute Verschiedenheit des geistigen und des ungeLstigen 
Princips ; die Vielheit der Seelen ; die Unabhängigkeit und 
Ewigkeit der Materie; ihr Bestehen ans den Gonstituenten 
Sattva, Bajas nnd Tamas; die Entfidtong der Welt 
ans der ürmaterie; die Yorstellnng, dass dabei zonSchst 
die psychischen Organe und dann die Aussendinge ent- 
stehen; die Dreiheit der psychischen Organe; die funftmd- 
zwanzig Principien; die Lehre von den feinen Elementen 
(timmätra), von dem inneren Körper (Unga-garira), von den 
Dispositionen (saniskdra); die Anfifossnng der psychischen 
Vorgänge als zunächst rein mechanischer nnd nnr dnrch 
die geistige Kraft der Seele ins Bewusstsein erhobener 
Frocesse; die öottesleugnung; der Satz, dass die Erlösung 
allein durch die Unterscheidung (mveka) von Geist und 
Materie erreichbar ist. Von allen diesen Gedanken findet 
sich, so viel ich sehen kann, nichts in den BrfthmaijLa's 
nnd Äranyaka's; es ist mir deshalb nicht ganz klar, 
was für Stellen Weber gemeint hat, als er von der bunten 
V^ermischung der Sämkhya -Lehren mit Lehren der ent- 
gegengesetzten Art in den Brähma](La's sprach. Ich 
Termnthe, dass er mythologisch-kosmogonische Ideen im 
Sinne gehabt hat, namentiich wohl die verbreitete Vor- 
stellung von demUrwasser, die schon oben S. 11, 12 erwähnt 
war Aeussere Anklänge an den Wortlaut der S ä in- 



^) Wenn ich annehmen darf, dass Weber aich noch zu den 
im enten Bande der Indischen Studien ansgesprochenen Anschau- 
nngen bekennt, so mochte ich aus S. 455 Anm. ff schliessen, dass 
er jeden Schöpfungsbericht mit dem Sfti|ikhya- System in Ver- 
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khya- Texte finden sich wobl zuweilen; aber bei näherer 
Betarachtimg läast sich daraus doch kdn innerer Zusammen* 
han^ ableiten. Ich bin deshalb flbenseugt, dass Kapila 

durch keine Stelle unserer vedischen Texte zui Begrün- 
dung seines Systems angeregt worden ist. 

Weber hat Ind. Stud. V. 375, Anm.**, die SteUen 

des ^A^ApA^^^ ™^ 9^^^^^y^^^ Br&hma^a zu- 
sammengestellt, an denen das Selbst, der Atman, als ,der 

ftlnfun dz wanzigste' (pancavifnQa) bezeichnet ist. Hier scheint 

nun eine überraschende Uebereinstimmung mit den Lehren 

der Säjqikh ja- Philosophie vorzuliegen, nach denen der 



bindung zu setzen geneigt ist. Pra^na Up. VT. 4 heisst es: „Er 
„(der höchste Geist) schuf den Hauch (prdna). Aus dem Hauch 
„[entstanden] dei Gia.uhi' frracidhä), der Aether, die Luft, das Licht, 
„das Wasser u. s. w." Hierzu bemerkt Weber a. a. 0.: „Ak 
„schöpferisches Element ist mir die graddha noch nirgendwo be- 
,,gegnet; dem Range nach steht sie hier mit dem ahamkara der 
„San khya auf gleicher Stufe, während der präna dem mahat 
„entspricht, der Er deren punisha zusammt der prcikrti." £s sind 
das Combinationen , die ich mir ebenso wenig zu eigen machen 
kann, wie die Beziehungen zwischen Sänikhya und Buddhis- 
mus, die Weber Ind. Stud. IH. 132 tindet. Auch noch in einem 
anderen Punkte bringt Weber meiner Meinung nach nicht zu- 
sammengehöriges zusammen. Ind. Stud. II. 76 Anin. sagt er, 
dass nach der buddhistischen Legende ^äkyamuni ,,vor seinem 
„Erseheinen auf der Erde alsQvetaketu in der Tus hita-Region 
„wiedergeboren ward und den versammelten Göttern die Lehre vor- 
„trug, was wohl so viel heisse, als dass seine Lehren mit denen 
„des Qvetaketu übereinstimmten, d. i. dass beide buddha waren 
„und der Sankhyalehre angehörten; dazu passe denn auch, dass 
„Qvetaketu in den vedantistisehen Brahmaiias fast stets unter- 
„richtet wird, seine Ansichten als unhaltbar bekämpft werden." 
Schlägt mjjn nun aber diese Stellen nach, so findet man, dass die 
dem ^vetakotu in den Mund gelegten Worte weder zum Säin- 
khya noch zum Buddhismus die geringste Beziehung haben. Der 
buddhistische Mythendichter, der von dieser früheren Existenz 
Buddha's berichtete, wählte dazu den in der vedischen Literatur 
geläufigen Namen (^vetaketu und hätte ebenso gut anstatt dessen 
Yäjfiavalkya, Asuri, C^/kn^iljdk oder sonst irgend einen alten 
Namen gebrauchen können. 
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Ätman oder Pnruslia als das 25ste Princip (taitva) den 

24 materiellen Priiicipien gegenüber stellt (s. Sainkhya- 
karikä 3, S. Sütra 1. Ol). Dass abor in der That an 
den. B rahm an a- Stellen etwas ganz anderes gemeint ist, 
dass dort der Purusha oder der Mensch als solcher als 
der 258te za seinen 24 Gliedern, den Händen, FOssen, 
Fingern nnd Zehen, gerechnet wird, isfc schon Ton Weber 
gesagt worden. 

Wenn ich eben bemerkte, dass die yorbuddhis- 
tische Literatur nach meinen üntersnchangen keine 

Sälnkhya-Ideen aufweist, so habe ich damit schon er- 
klärt, dass ich solche Ideen auch vergeblich in den älteren 
Upanishad's gesucht habe. Dies gilt von der ganzen 
Schicht deijenigen [Tpanishad*s, die nnr den drei 
älteren Yeden zugerechnet werden, (aufgezählt von Weber, 
Ind. Literaturgeschichte* 172, Anm.). Einige Stellen in 
diesen Werken scheinen beim ersten Anblick gegen meine 
Behauptung zu sprechen; ich glaube dieselben deshalb im 
tilgenden einer Erörterung unterziehen zu müssen, um 
meine Gründe gegen die nahe liegenden Einwände Yor- 
zubringen. 

Der Ahai{ikära, bekanntlich einer der Hauptbegriffe 
der Sä in khja- Philosophie, ist in der Ohändogya 
TJpanishad VIL 25. 1 genannt Hier liegt allerdings 
eine Uebereinstimmung des Ausdrucks vor; aber die 

Bedeutung des Wortes ist im Sänikhya- System eine 
so vollständig andere, dass man nur von der Benutzung 
eines vorhandenen — wenn auch bis dahin nicht geläufigen 
— Wortes durch Kapila sprechen kann. Die ganze 
Terminologie Kapila*s ist ja dem zu seiner Zeit vor- 
handenen Sprachschätze entnommen und nur insofern 
originell, als mit einem grossen Theil der gewählten Aus- 
drücke andere Bedeutungen verbunden sind'). Im Säm- 
khya-System ist ahainäeära ein beschränktes Oigan mit 



^) Vgl. unten im zweiten AiMchnitt I. 5. 

Garbe, SiipkbyarPbÜiMophie. 2 

. ij ^ .d by Google 



- 18 - 



ganz bestimmier Funktion; in der Stelle der Ohftndogya 
Up. dagegen bezeichnet das Worfc das Ich, das Selbst im 

reinsten V e da nta- Sinne; denn ahamkdra wird hier so- 
gleich durch aham aufgenommen und ebenso beschrieben 
wie der Atman im folgenden Paragraphen (s. besonders 
akam eoe 'dam «orvam» äimai *ve 'dam sarvam). Dies ist 
nm so beachtenswerther, als ahamhära in den jüngeren 
TJpaniahad's (Pra^na TV. 8, Maitri VI. 5, Qretki^T. 
V. 8 und sonst) nicht in dieser Bedeutung, sondern durchaus 
im Säijakhya- Sinne verwendet wird. 

Die nScbsteSteUe i8tGhänd.Up. 71126.2: äh^a- 
^uddhau saiinar^uddhiih , saüoth^uddkau dhruvd smrii/u 
Hier liegt die Zusiimmenstellung mit dem in den Säni- 
khya-Texten öfter gebrauchten satfva-rnddhi ,Läuterung 
des [im Innenorgan befindlichen] Sattva [durch Unter- 
drücknng der beiden anderen Substanzen Bajas und 
Tamas]' sehr nahe, nnd ich selbst wfirde keinen Augen- 
blick anstehen, diesen Inhalt in das aaUva-gudd/n der 
Chänd. Up. hineinzutragen, wenn die Upanishad sonst 
irgend welche Bekanntschaft mit der Theorie der drei 
Guna's verrieiJie. Da aber das Wort saMva sonst nicht, 
die Worte gufifia nnd nyaa überhaupt nicht in ihr Tor- 
kommen und tamaa an den drei Stellen, an denen es er- 
scheint, (1. 3. 1; III. 17. 7; VII. 26. 2) nicht im tech- 
nischen Sinne, sondern in der Grundbedeutung ,Finstemiss* 
gebraucht ist, so wird man auch dem Worte aattva VIL 
26. 2 nicht die technische Bedeutung, die es in der S&qi- 
khya -Philosophie hat, zuschreiben dürfen^). Ich glaube 
also, dass Böhtlingk Recht hat, wenn er das Wort an 
jener Stelle in seiner ursprünglichen Bedeutung als 
Abstractum fasst und übersetzt: ^Auf reiner Speise 
beruht reines Wesen, auf reinem Wesen ein sicheres Qe- 
dächtniss.** 



^) Wer dies dennoch thuii will, wird aus dem angeführten 
Grunde in der besprochenen Stelle eine Interpolation sehen 
müssen. 
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Ebenso stmune ich B öhtlingk bei, wenn er B^bad- 
ftranyaka Up. IV. 4. 8 (M&dhy., IV. 4. 6 K&nva) 

linga neben manas nicht im Sinne von Imga-qarira ,innerer 
Leib^ niniiut, sondern als Adjektiv ,gekennzeiclinet' also = 
talrlinga^). Schon 9^0^^^!^^ bat nicht gewagt die erste 
Anfbssong mit Bestmuntbeik zur Geltung zu bringen, 
sondern ancb die zweite fUr zulässig erUfirt. 

Sonst würden aus der Brhad. Up. noch zwei SteDen 
in Betraebt konunen; zunächst L 4. 15 (Mädhj., L 4 7 
K&9Ya): iad dhe *dam tarhy aimfäkriam dtHt, tan ndma- 
rüpdbhfäm eva vydhriyata „damals war dieses hier noeb 

■an gesondert; dann wurde es durch Name und (lestalt ge- 
sondert." In diesen Worten liegt einfach die Vorstellung 
eines Chaos ausgesprochen, welche uns ja schon in den 
kosmogonischen Liedern des Yeda entg^^tritt und — 
wie ich bereits oben ausfbbrte — mit der Sftmkbya-Idee 
der TJrmaterie nichts zu thun hat. Die Urmaterie der 
Sämkhy a- Philosophie ist nichts weniger als eine chaotische 
Masse, sondern etwas durchaus stabiles, aus dem die mate- 
rielle Welt in gesetzmassiger Entwicklung hervorgeht und 
in das sie durch einen ebenso gesetzmässigen Process wieder 
znrficksinkt; sie ist das absolute ,OIeichgewicbt der drei 
Substanzen Sattva, Rajas und Tamas*-). 

Die andere SteUeist Byhad. Up. IV. 4. 13 (Madhy.): 
andham tamal^ pram^^ainiif ye 'aambhiUim upäsaie, ein Vers, 
der t9& Up. 12 (== YS. 40. 9) wiederkehrt und in Folge 

dessen von verschiedenen Commentatoren besprochen worden 
ist. (^amkara undDvivedaganga erklären asainb/nUi durch 
prakrti und sehen in dem Verse demzulblge eine Polemik 
gegen ^die Säijikhya's; Mahidhara lässt zwar dieselbe 
Erklärung für caambküii zu, sagt aber an erster Stelle, 
dass der Satz g^n die Buddhisten gerichtet sei; Uvata 
meint, dass er sich gegen die Materialisten (Lolcdyatilca) 



*) Vgl. B ö Ii 1 1 i n g k ' s Wörterbuch in kürzerer Fassuug s. v. 14. 
*) SiMüiyasutra 1. 61. 

2» 
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wende Weber schliesst sich Ind. Stad. I. 2d8, 299 der 

Ansicht Mahidhara's an und sieht in der Stelle eine 
Zurückweisung der buddhistischen und dadurch mittelbar 
auch der Sämkhya-Lehre -). Damit wäre die Brhad. 
— resp. die — (Jpanishad nicht nur in die Zeit nach 
Buddha hinabgerfickfc, sondern sogar in eine Zeit^ in der 
der Buddhismus sich schon krfiffcig entwickelt und ver- 
breitet hatte; und was bleibt dann von der Upani- 
s h a d - Literatur noch für die Yorbuddhistische Zeit übrig? 
Ist es femer anzunehmen, dass die Brahmanen, wenn sie 
gegen den Buddhismus polemisirten, sich zur Bezeichnung 
der feindlichen Lehre eines ganzlich unbuddhistischen Ter- 
minus bedient haben werden, den die Gegner keinen Grund 
hatten auf sich zu beziehen? Ich bin überzeugt, dass 
üvata das richtige getrofien hat, und unterschreibe auch 
hier Böhtlingk's Uebersetznng: „In didite Finstemiss 
treten diejenigen ein, welche die Yemichtung verehren;'' 
denn Materialisten, die da meinen, dass mit dem Erlöschen 
dieses Lebens alles zu Ende sei, hat es sicher schon in vor- 
buddhistischer Zeit in Indien gegeben Für die von den 
anderen CSommentatoren gelehrte Identität Ton asambhüti 
mit der unentfialteten Urmaterie der S&iiikhya's ist 
weder aus dem Zusammenhang noch sonst irgendwoher 
ein Grund zu entnehmen. 

Dies wären sämmtliche Stellen der älteren Upani- 



Vgl. Max Müller, Upanishads translated I. p. 318. 

2) Später (Ind. Lit. Gesch.^ 329, Anm.*) ist Weber dies 
wieder zwcifelhaft geworden. Er meint, „es könnte eben die dortige 
Polemik auch gegen die Säqikhya-Axiaichten im AUgemeineii 
gerichtet sein.*' 

*) Andi das BrahmaJ&la Sutta erwiihnt solche sa Buddha^s 
Zeit ihr Wesen treibende Irrlehrer, die da sprechen (nach Gogerlj ^s 
Uehersetzmig bei Grimblot S. 97 unten): '*The soul is material, 
^'fonned of tbe txmt elements, generated bj ibe parents: upon the 
'^dissolution of tbe body, it is cnt off, destroyed, and alter death 
**wi]l no longer exist: at that time the soul is completelj anni- 
„hilated.** 
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shad^s, in denen man Sämkhy a-Lehren yermutlien 
könnte; doch habe ick im Yorstekenden die Sckwierigkeiien 
dargelegt, die ddi bei nakerer Betrachtung gegen solcke 

Gombinationen erkeben. Meine Ansicht, dass die ange- 
führten Stellen keinerlei Beziehung zu unserem System 
haben, findet noch darin eine Stütze, dass in den Upa- 
nishad*8 der zweiten Schicht auf Schritt und Tritt 
SäiKikkya-Ideen in dem Gewände der teckmsdben Ans- 
drQcke dieser Pkilosopkie auftreten und sich von da an 
durch die jüngeren und jüngsten Werke dieses Namens 
hindurchziehen. Während die Begründung derSäm- 
k ky a-Philosophie wegen der unverkennbaren Anleh- 
nung des Buddhismus an dieselbe in Yorbuddkistiscker Zeit 
stattgefunden kabenmuss^ föllt die Beeinflussung des 
Brakmanismus durch das Sämkhya-System erst 
in die Zeit, welche zwischen der Entstehung 
derjenigen Upanishad's, die nur den älteren 
drei Yeden zugekören, und der Abfassung der 

Katka^), Maitrl; 9^^^^9^^^^'^> ^'^9^^ ™^ akn- 
licker TJpaniskad's liegt. Das plQtzlicke Auftreten 

der S ä m k h y a - Terminologie jenseits einer fest bestimmten 

Grenze macht eine andere Beurtheilung des Thatbestandes 

unmöglich. 

Ick lasse kier ein Verzeichniss der SteQen folgen, an 



üldcnberg, Buddha« S. 56 uud Miix Muller, Anthro- 
pologicul Religion p. 845 nehmen für die Katha (oder Kathaka) 
Upanishad vorbuddhistisehen Ursprung in Anspruch, weil sie in 
der Erzähhing von der Versuchung des Naeiketas durch den 
Todesgott einen wichtigen Beitrag zur Vorgeschichte der buddhis- 
tischen Gedankenkreise erblicken. Davon bin ich auch überzeugt, 
dass der Inhalt dieser Erzählung als vorbuddhistisch anzusehen 
ist — findet sich doch Ix'kanntlich eine ältere Version derselben 
im Taittiriya Brjihmana TIT. 11. 8 — und dass die Gestalt 
des hier auftretenden Todesgottes der Prototyp des buddhistischen 
Mara ist. Weshalb aber soll aus diesem Grunde die uns vor- 
liegende Atharva-liecensiou der Katha Upauishad iu so 
frühe Zeit hinaufreichen? 



welchen in den Atharva-, Yoga- und sektarischen 
Upani8had*8 auf Lehren der S&inkhya- Philosophie 
Bezug genommen ist: 

Kathti II. 9 (falls Weber, Ind. Stud. II. 184 in 
dem Worte tarlca mit Recht eine Anspielung auf die Säm- 
khya's sieht), III. 10, 11. VI. 7, 8; Maitri IL 5. III. 
2-Ö. IV. 3. V. 2. VL ö, 10, 19, 28, 30, 34. VIL 1 
(cf. Weber, Ind. Iii GesdL < 107); 9Tetä9Tatara L 
8, 10. m. 12. IV. 5, 10. V. 2, 7, 8. VI. 10, 13, 16 
(cf. Weber, Ind. Lit. Gesch. lOB, Ind. Stud. I. 422, 
430 ff., 438, 439); Pra9na IV. 8 (cf. Weber, Ind. Stud. 
I. 461); Garbha 3, 4 (cf. Ind. Stud. H. 69, 70, Cole- 
brooke, Mise Ess. « L 257 Anm. 1); Otllika IL 14,15 
(cf. Ind. Stnd. IX. 16, 17); Pränägnihotra 1, 4; Nft- 
dabin du 2, 18; N rsi ni Ii atäpan iy a I. 4. 3. II. 9. 5 
(cf. Ind. Stud. IX. 58 Anm., 106, 108, 167); Rämatä- 
paniya 1. 15, 88. II. 3, o; Mahänäräyana X. 1, 3; 
Jftbftla 4; Kfshi^a 5,6; K&lägnirudra 2; Skanda 2; 
Mah& 1; Goplcandana 2. 

Hiermit glaube ich meine von Weber 's Standpunkt 
abweichenden Anschauungen in hinreichender Ausführlich- 
keit gerechtfertigt zu haben. Mit dem verehrten Meister 
so oft in Gegensatz zu treten konnte ich sdion deshalb 
nicht vermeiden, weil ich den Vorwurf Toranssah, den nnter 
anderen ITmstSnden Weber gegen mich erheben mnsste. 
In seiner eingehenden Besprechung von Regnaud's 
Materiaux pour servir a l'histoire de la philosophie de 
rinde, Premiere Partie (Paris 1876) macht Weber (Jenaer 
Literaturzeitang 1878, S. 82) mit vollem ßecht die Ans- 
stellnng, dass diese XJntersachung erst mit den TJpani- 
8had*8 beginnt, und weist insbesondere auf die zahl- 
reichen Up an ish ad- artigen, wiewohl nicht den Namen 
einer Upanish ad tragenden Stücke in den Brähmai^a's 
und Ara^jaka s hin. Weber tadelt somit Begnand 
deshalb, weil er seine Untersuchung über die philoso- 
phische Spekulation in Indien „nicht gleich ab ovo, son- 
dern von einem willkürlich gewählten Punkte innerhalb 



der betretenden Entwickelung aus^ begonnen habe. Ich 
hoffe erwiesen za haben, dasB dieser im Falle einer his- 
torischen Behandlung der ganzen indisdien Philosophie 
wohlbegründete Vorwurf nicht in gleicher Weise eine 

Darstellung der S ä ni k h y a - Philosophie triffi, die von den 
TJpanishad's ausgeht, welche in dem eben angeführten 
Yerzeichniss an die Spitze gesteilt sind. 




II. Zur Geschichte und Literatur der Säni- 

Uiya-Philosophie. 



Ans meineii bisherigen Ausführungen ergiebt sich, dass 
die Sämkhya- Lehren mehrere hnndert Jidire lang Ton 

den literarisch wirkenden Kreisen des Brahmanenthums un- 
beachtet gelassen worden sind In den letzten vorchrLstlicheii 
Jahrhunderten — so können wir mit einiger Sicherheit 
sagen — hörfc diese Ziuückhaliung auf; und zwar werden 
die Lehren der Sftinikhya- Philosophie nicht bekSmpft, 
sondern Ton Anfang an als brahmanisehe Anschauung, 
als etwas dem Vedänta nicht widersprechendes behandelt. 
Nur in den wenigen, oben S. 4 angeführten Stellen ist 
die Erinnerung an den einstmals vorhandenen Gegensatz 
zum Ausdruck gekommen. Wir müssen daraus schliessen, 
dass diese heterodoxen Ideen im Laufe der Zeit sich so viel 
Geltung verschafft, hatten und diiss die rationahstisclie 
Weltanschauung der spiritualistischen ein so gefahrlicher 
Concurrent in dem Geistesleben jener Zeiten geworden 
war, dass die in solchen Fragen stets sehr scharfsichtigen 

als den Kampf. 

*) Burnell in seiner Uebersetzung des Manu, S. XXII, XXIIl 
zieht aus dieser Thatsacho den meiner Ansicht nach irrigen Schluss, 
dass das Sämkhya- System nicht vor dem ersten Jahrhundert 
ante Chr. existirt habe: "The late Professor Goldstücker pointed 
**out that Pänini did not know thw System; it is, therefore, 
"subsequent to about 300 B. C, when Pänini probably lived, 
*'and no trace of it appears in the Mahäbhäsya, aboat 150 
**years later, etc." 
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Wenn ich im folgenden versuche die Geschichte und 





3^ 







daizQstellezi, so habe ich Über die Lehrer des Systems und 

über die Verfasser der eigentlichen S a m k h y a - Schriften 
nur verliültnissmässig wenig zu bemerken. Das Literar- 
historische ist Yon F. E. Hall in seiner Yonede zum 
S&ipkhyas&ra (BibL Ind., Galeutta 1862) ^ der yer- 
besserten Wiederholung der Einleitung zum Sftmkhja- 
praraeana-bhäshya (Bibl. Ind., Galcntta 1856) — mit 
der griiiullichsten Gelehrsamkeit und so ausgezeichnetem 
Schar&inn erörtert worden, dass für spätere Forschungen 
auf diesem Gebiete nur noch Baum zu Ergänzungen und 
Berichtigungen in Einzelheiten gelassen ist 

In der ganzen Sanskritüteratur wird als Begründer 
des Sämkhy a-Systems K ap ila genannt; doch ist nichts 
von ihm verfasstes erhalten; denn dass die Sämkhya- 
sütra^s ein modernes Produkt sind und den berühmten 
Namen Eapila^s mit Unrecht tragen, bedarf heute keines 
Beweises mehr. Wir haben nicht einmal einen Anhalt 
ftir die Annahme, dass Kapila Überhaupt irgend welche 
Werke verfasst habe. lieber seine Zeit können wir nur 
sagen, dass er wegen der Abhängigkeit des Buddhismus 
Yon seinen Lehren Tor der Mitte des sechsten Jahrhunderts 
Tor Chr. gelebt haben muss. 

Kun hat Weber an yersehiedenen Stellen der In- 
dischen Literaturgeschichte - (S. 152, 239 Anm., 253, 254, 
303; vgl. auch Ind. Stud. L 84) gemeint, dass in dem 
Namen des Pata&cala Käpya, der indem Yäjfiayal- 
kiya (}sktA]pBtlitk Br&hma^a als ein um 

die brahmanische Theologie besonders yerdienter Lehrer 
im Lande der Madra genannt ist, Beziehungen zu Kapila 
und Patafijali, den traditionellen Gründern der Säm- 
khya- und Yoga-Lehre, nicht zu verkennen seien. 
Diese Gombination gründet sich lediglich auf die Aehn- 
lichkeit der Worte und ist mit der Vorstellung, dass 
Kapila und Patanjali wirkliche Personen gewesen sind, 
kaum zu vereinigen. Ich sehe keinen Grund die Realität 
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dieser beiden Männer zu bezweifeln^); denn andernfalls 
mflssten wir, da ein in sicli geschloesenes System nicht 
ohne einen Stifter entstehen kann, annehmen, dass die 

Erirnierung an die wirklichen Begründer verloren gegangen 
sei und dass man in späterer Zeit Stifternamen fingirt 
habe. Aber, selbst dies letztere zugegeben, dürfen wir es 
ab wahrscheinlich erachten, dass in diesem Falle die An- 
h&ngerdes atheistischen, rationalistischen Säiii- 
khya- Systems, wenn sie nm einen Namen ftlr ihren 
Stifter in Verlegenheit waren, den Namen eines Mannes 
gewählt haben w^erden, der in der orthodoxen brah- 
maniscben Theologie eine Rolle gespielt hat? Nach 
Ind. Stad. L 435 und Ind. LitGescL < 254 denkt Weber 
an genealogische Beziehungen Pata&jali*s zu jenem 
Käpya Pataficala. Sollen wir ebenso glauben, dass 
auch Kapila ein Niuhkomme dieses brahmanischen 
Lehrers gewesen sei ? Aus keinem andern Grunde, als w^en 
der Aehnlichkeit der Namen? Man sieht, wir gerathen 
nach allen Seiten hin, wenn wir die Gonseqnenzen aas 
Weber's Combination ziehen, zu unwahrscheinlichen An- 
nahmen. Den Käpya Patafi c al a geradezu mit Kapila 
zu identi£ciren — woran Weber, Ind. Stud. 1. 434 ver- 
muthungsweise gedacht hat; aber gewiss hente nicht mehr 
denkt — werden wir ans noch viel weniger entschliessen 
können. 

Ich sehe mich genöthigt, mich in dieser Frage 



^) Don Zcitvcrhähnisseii nach steht nichts der Annahme 
Lassen's (Ind. Altcrthumskunde I.* 999) entflogen, dassPatan- 
jali, der JJt';j;rriii(lt r dos Yoga-Systems, und Patafijali, der Gram- 
matiker, ein und dieselbe Person waren. Auch innere Gründe 
werden sich nicht dagegen geltend machen lassen; denn warum 
sollte der Verfa^sser des Mahabhashya nicht einen Ausbau des 
SäiTi khy a-Systems unternommen haben? Dass die iSprache der 
Yogasütra^s keine Uebereinstimmung mit der des MahTibha- 
shya aufweist, ist einfach durch die Verschiedenheit des Stoffes 
und des Stiles beider Werke bedingt. 
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noch gegen die Anschamingen einer andern Autorität za 
wenden. Max MftUer, üpanishads translated IL p. 
XXVm— XLI, geht von der Stelle pvet. Up. V. 2 ans: 

„Der allein eine jede ürsprungsstätte lenkt, alle Formen 
„und aUe Ursprungsstätten, der seinen Sohn, den Weisen 
„Kapila, am Anbeginn [der Schöpfung] in seinen Ge- 
„danken hegte und bei dessen Geburt erblickte.^ Max 
Müller ist mit 9^nihara der Meinung, dass unter dem 
Weisen Kapila hier nicht der Begi'ünder des Sämkhya- 
Systems, sondern die göttliche Person H i r a n y a g a r b h a ' s 
zu verstehen sei. Bei der Neigung der Inder, die ver- 
schiedenen Zweige ihres Wissens auf göttliche Urheber- 
schaft zurttckzuf&hren, sei es nur natürlich gewesen Hira- 
nyagarbha die Begründung des S ämkhya- Systems zu- 
zuschreiben : und da bereits der Name Hiranyagarbha 
anderweitig in solchem Zusammenhange benutzt war, sei 
es ebenso natttrlich gewesen, einen anderen Namen für 
Hiraigiyagarbha, d.hebenEapila, zu diesem Zwecke zu 
Yerwenden. Nachdem man so Eapilaals den Stifter des 
S ä m k Ii y a - Systems festgestellt habe, sei die Reaktion ge- 
kommen. Die Inder hätten nun gelernt an einen wirk- 
lichen Kapila zu glauben und auf der Umschau nach 
Zeugnissen flEU* ibn diese überall gefunden, wo in alten 
Scbrifben das Wort Eapila vorkam. An eine historische 
Persönlichkeit, die das Särnkhya- System gegiündet, 
glaubt Max Müller nicht, wie schon vor ihm C o 1 e - 
brooke, Mise. Ess. ^ L 243 ähnliche Zweifel geäussert 
hat; Max Müller meint Tielmehr, dass die eben angeftüurte 
SteQe der (}ret Up. zuerst dazu yerfbhrthabe den Namen 
Kapila als Terschieden von Hiranyagarbha Kapila 
zu gebrauchen, und dass man sich später auf eben die- 
selbe Stelle berufen habe, um die uranfangliche Existenz 
eines Kap IIa als des Begründers der Säipkhya- Philo- 
sophie zu beweisen. 

Ich muss gestehen, diese ganze Gonstruktion erseheint 
mir in einer Weise unnatürlich und gekünstelt, dass mich 
die harten Worte doppelt überraschen, mit denen Max 
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Müller Weber's Anschauungen über diesen Punkt ver- 
urtheilt (S. XLl): ^What Tast condosions maj be diawn 
**firomno fects, may be seen in Weber*8 Indisdie Stadien, 

"vol. I, p. 430, andeven in hisHiBtory oflndian Literatare, 
«published in 1878". 

ich bemerkte schon, dass ich in Kapila eine his- 
torische Person sehe ^) ; doch ist alles über ihn in der in- 
dischen Idteratar berichtete ganz legendenhaft. Dass Kapila 
anter die Söhne Brahman's gerechnet wird, dass er Air 
eine Incarnation Vishnu's oder Agni's fj^ilt und auch 
sonst zu göttlichem Range erhoben erscheint -)^ ist für uns 
nur insofern bemerkenswerth, als hieraus die hohe Bedea- 
tong ersiehtUch ist, die man in Indien bis in das Purä^a- 
Zeitalter dem S ä m k h y a - System beilegte. Selbst denjenigen 
Nachrichten, die von Kapila' s Geburt als einer natür- 
lichen zu er/iihlen wissen, ist wenig Gewicht beizumassen, 
da sie sich gegenseitig widersprechen. Nach einer Stelle 
des HariTaxii9a ist er ein Sohn Vitatha's, nach einer 
andern Vasadera's and der Nar&ci, and nach dem 
Bhftgayata Pnr&^a heisst sein Vater Kardama. Die 
letztgenannte Quelle nennt seine Mutter Devahüti, 
womit auch andere Purana-Texte und neuere Autoren 
{z, B. Vijftänabhikshu am Schluss des Säi^ikhja- 
praTacana-bh&shya) übereinstimmen. 

Von derselben unzayerlassigen Beschaffenheit sind die 
Nachrichten, die den Aufenthalt Kapila's nach I n dra- 
pras tha (Delhi) oder Gangäsägara (der Gmigesmün- 
dung) und seine Geburt nach Pushkara (bei Ajmir) 
▼erlegen Grössere Bedeutung haben die bu d dh is tischen 



Cf. Hall, SankhyaSurH, Preface p. 2 ): "ThcMahabha- 
"rata, despite its pltMitiful alloy of üction, sufficieutly attests, it 
"ßhould seura, the rcality of the sage.'' 

«)Cf. Col('brüok(',Mi5c.Ess.*T. 241, 242; Weber, Ind. Studien 
1. 430 ff.; Hall, SaukhjaÖara, Pref.21ff.; Davies, Sankhya Kk- 
rika p. 5 ff. 

Cf. Hall, SänkhyaSara, Pref. 20} Davies, S. Kärika p. 6. 

. ij ^ .d by Google 
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Nachrichtei} über Kapila deshalb» weil sie seine Person 

mit dem Namen der Stadt Kapilayastn in Zusammen^ 
hang bringen und ihm somit eine Wirkungsstätte zu- 
schreiben, deren geographische Lage vortrefflich zu den 
inneren Beziehnngen stimmt^ die zwischen der Säipkhya* 
Philosophie und dem Buddhismus obwalten. 

Eine Znsammenstellung der Legenden, die im Ma- 
habhärata, imRämäyana und in den Puräna's an 
den Namen Kapila' s geknüpft sind, scheint mir für die 
Zwecke, die dieses Buch verfolgt, überflüssig zu sein. 

Als nnmittelbaier Schüler Kapila's wird Ton der 
Tradition (Panca^ikha in Vyäsa*s Gommentar zu den 
Yogasütra's L 25, Samkh \ akärikä 70 und sonst) 
ein Lehrer Namens Asuri genannt, über dessen Person 
fiir uns das gleiche Dunkel schwebt wie über der des 
Stifters der Sämkhja^Lehre. Der eine Vera, den Hall 
(Pre&ce p. 21 unten) in einem ganz modernen Werke 
dem Asuri zugeschrieben geftmden hat, bietet keine 
Garantie dafür, dass eine alte S a mkhya- Autorität dieses 
Namens wirklich literarisch thätig gewesen ist. Weber 
hat in Folge seiner Neigung, das Samkhya mit der 
yedischen Literainr in Verbindung zu bringen, an Ter- 
schiedenen Stellen (Ind. Lit. Gesch.« 152, 253, Ind. Stnd. L 
434) uusern Asuri mit dem im Catapatha Brfthmana 
oft genannten Rituallehrer gleichen Namens zu identifi- 
ciren gesucht; aber er wirft selbst in einer Anmerkung zu 
der zuletzt citirten Stelle den vollberechtigten Zweifel au^ 
ob dies derselbe Äsnri sei wie der Schlfler desEapila, 
nnd begründet diesen Zweifel mit der Bemerkung, dass die 
Stellen des C a t. B r., an denen Asuri genannt wird, sich 
sämmtlich auf Iragen des Ceremoniells, nicht der Speku- 
lation beziehen. Dass für mich eine Identificirang der 
beiden Äsnri nnm5|^eh ist, geht schon zur Genüge aus 



») Vgl. Fausböll und Weber, Ind. Stud. V. 412 ff. und die 
Binldtaiig lu meiner Uebersetsnng der Sftqikhya-tattra-kaamttdi 
S. 531. 



DigitizC'ü by 



— Sö- 



der obigen Darlegung meiner Anschauungen über die 
Entstehung des S&ipkhya-Systems und aus dessen Feindr 
Seligkeit gegen das brahmanische Ritnalwesen hervor. Auch 

halte ich das ^-at. Br, für beträchtlich älter als die Zeit, 
in die wir einen Schüler K a p i ] a ' s versetzen müssten. 
Im übrigen scheint mir auch die Anzahl und Quahtät der 
Zeugnisse nicht genügend zu sein, um den Sftqikhja- 
lehrer Asnri mit einiger Sicherheit für eine wirküehe 
Person zu erklären. 

Festeren Boden betreten wir bei dem nächst Kapila 
berühmtesten Namen in der Geschichte der Säijikhya- 
Philosophie, bei Paikca9ikha, der in S&mkhyak&- 
rikft 70 als der hauptsächlichste Verbreiter unseres Systems 
bezeichnet ist. Ebendaselbst und im M a h a b h ä r a t a ^ ) 
wird Pa&ca9ikha zu einem Schüler Asuri's gemacht; 
doch werden wir weiter unten gewiditige Gründe gegen 
die Kichtigkeit dieser Tradition kennen lernen. Im zwölften 
Buche des Mah&bhärata, Adhyaya 218, 219 (vgl. auch 
Adhy. 321) erscheint Panca^ikha zwar als der Lehrer 
des altberühmten Videha-KÖniffs Janaka, den er in 
Mithilä im Samkhya- System unterweist und vollständig 
zu diesem bekehrt^); ich halte dies jedoch für eine zur Be- 
stimmimg Ton Pafica9ikha*s Zeit nicht yerwerthbare, 
tendenziöse Geschichte, die von den Sftmkhya*s nach der 
Bralimanisirung ihrer Lehren erliniden Ist in maiorem 
gloriam ihres Systems und eines ihrer grössten Vorkämpfer. 
Sie konnten zu dem Zwecke kaum etwas besseres thun als 
die aus der Bphadära^iyaka Upanishad bekannten 
Zustande an dem Hofe des Königs Janaka, wo in den 
Bedekämpfen der grosse Ritualkenner und Verkünder des 
All-Einen, Yäjnavaikya, die erste üolle spielt, in der 

V. S. Hall, Preface p. 22, Anm. * 

^ Vgl. Weber, Ti.d. Stud. I. 433, 482. — Pratapa Chandra 
Ray hat in seiner üebersetzung des Mahubharata in den oben 
angefübrten Adhyaya's aus Janaka jatiadeva eiuen König 'Jauadev a 
of thc race of Janaka^ gemacht. 
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Weise yerweitlien, dass sie das Saqikhya an die Stelle 
des Yed&nta und Pafica^ikha an die Stelle Tftjfta- 

valkya's setzen. Eine Vorstufe in der Gescliichte dieser 
Le^eiulenbildiing finde ich in Adhyaya B12— 320, avo 
Yäjnavalkya den König Janaka in der (übrigens 
yielüach mythologisch rnngedenteten) Sftipkhya- und Yoga- 
Philosophie unterweist^). Dass uns diese yeischiedenen 
Stufen der tendenziösen üragestaltang einer berühmten 
alten Ueberlioferung neben einander erhalten sind, darf 
uns bei dem eigenthümlichen Charakter des Moksha- 
dharma- Abschnitts nicht Wunder nehmen; ist doch in 
diesem Abschnitt alles nur erreichbare religione^^eschicht- 
liche Material zusammengetragen worden. 

Dieselbe Quelle weist Paüca^ikha dem Geschlechte 
des P a r a 9 a r a zu -) und nen nt ilin K ä p i 1 e y a (XII. 
78S(), 7895-99); wenn sie aber diesen Beinamen als ein 
Metronymikon von Kapila erklart, so ist die Mutter jeden- 
ialls aus K&pileya heraus destülirt; denn Käpileya 
hiesB ursprQnglich offenbar ,d^r Eapila-artigeS da Paik- 
c a 9 i k h a ja auch geradezu (XII. 7889, 7983) als eine Er- 
scheinungsfonn K a p i 1 a ' s angesehen wurde Dass die 
Buddhisten Paiica9ikha zu göttlicher Würde erhoben 
haben % ist ein Beweis dafür, dass auch in ihrer Tradition 
Pafica^ikha als die zweite Haupt-Autoritat der S&ip- 
khya- Philosophie galt. 

Ich komme nun zu dem Punkte, der mich bestimmt 
die Lebenszeit Paäca9ikha*s wesentlich spater anzusetzen, 
als die Ueberlieferung es thut. Hall, Pre&ce 21 — 25 hat 
in dankenswerther -Weise die dürftigen Beste gesammelt, 

die von den verlorenen Werken Panca9ikha's in den 
Schriften der Sämkhya- und Yoga -Literatur erhalten 
sind. 



1) Vgl. Weber, Ind. Stud. I. 482. 

S. Weber, Tnd. Stud. T. 433. 
^) Anders Weber :i. a. 0. 

*) S. Weber, Ind. Stud. U. 404, Ind. Lit. Gesch.* 303. 
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Die Citate in Vy&sa's Yogabh&shya werden mit 
einer solchen Uebereinstinimung von den spateren Com- 
mentatoren Pa&ca^ikha zngesclirieben , dass an seiner 

Autorschaft kaum zu zweifeln ist '). Merkwürdiger Weise 
liat Hall a. a. 0. die Panca9ikha-Fragmente in den 
Saipkhyasütra's V. 32—35, VI. 68 unerwähnt ge- 
lassen*), (obwohl er von ihnen in seiner Einleitung zum 
S&ipkhya-pray.-bhftshya 8. 8, 9 spricht); und doch 
sind sie gerade von besonderer Bedeutung für die Beur- 



*) Dag«'g»'ii inuss ich mich gogt'ii dio Autlicutioität des 
von Hall S. 23 aiig^i'fuhrtcii (^loka ddr/a,'^ tu j/ioL\sJio vir. eiit- 
schi('d(MU'r t'rkliirtii als Hall es thut. V i j fi a ii a b h i kslni schreibt 
diesen V<'rs Panea(,'ikha sowohl in seinem bisher unedirten 
Commentar zu den B rahmas ut ra's zu, als auch viermal in 
seinem Yoga va rt tika (herausgegebi'n von Kamakishiia und 
Ke(;ava(,'U8trin, Benares 1884), nämlich S. 126, 2U5, 2i>8, 30ü. 
Der Grund ist ersichtlich. Dieser ^loka findet sich in der lSa.in- 
khy a-krama-di pikä, d. h. in demjenig(»n Commentar zum 
Tattvasamasa, den Ballantyne *A lecture on tho Sankhya 
philosophy' (Mirzapore 1850) herauh^cgeben hat, und zwar S. 47, 
48 Nr. 74. Die Säinkliy a-krama -dipikä nun ist in allen 
Handschriften — auch in einer mir gehörigen — als ein Werk 
Panca^ikha's bezeichnet, wie man ja sooft in Indien modernen 
Arbeiten dadurch ein Ansehen hat verleihen wollen, daas man ihnen 
einen alten berühmten Namen vorsetzte; und yijnanabhikshit 
ist unkritisch genug gewesen diese Täuschung nicht zu erkennen, 
obwohl die S. kr. dipikä ausdrücklich in Nr. 46 Panca^ikha 
als eine ihrer Autoritäten nennt. Der moderne Ursprung der S. 
kr. dipikä verräth sich durch Sprache und Inhalt auf den ersten 
Blick, und selbst die 25 kleinen (den Namen Tattvasamäsa 
tragenden) Sütra^B, zu deren Erklärung das Werkchen dient, 
können kein viel höheres Alter beanspruchen. Nun bt ja freilich 
unser Qloka in der S. kr. dipikä durch das vorgesetzte uktamca 
als ein Citat gekennzeichnet; da aber keine Autorität, die älter 
wäre als dieses Werk, den Vers Panca9ikha zuschreibt, werden 
wir tun so weniger dazu geneigt sein dies zu thun, als alle übrigen 
auf uns gekommenen Panca^ikha - Fragmente nicht metrisch sind. 

^) Und ebenso merkwürdig ist, dass er das Citat aus Pan- 
ea<;ikha im Säiiikhya-pravacaua- bhäshya I. 127 über- 
sehen hat. 
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theUmig Ton Palkca9ikha*8 Lebenszeit. In den Sütra*8 
y. 32—35 definirt Pa&ca9iklia namlidi einen der 
Ny&ya- Philosophie speciell angehörigen Terminus, xn^aptix 
und Avenn er dies auch in einer von den schulmiissigen 
Definitionen abweichenden Weise thiit, so beweist die 
Thatsache doch, dass zu Paiica9ikha 's Zeiten nicht nnr 
logische Untersachimgen allgemeiner Natur geüanfig waren, 
sondern dass bereits die Nyäya- Philosophie mit ihrer 
ausgeprägten Terminologie bestand. Das Ny äy a- System 
aber ist zweifellos dai> jüngste der seclis orthodoxen Systeme, 
und keine Spur weist darauf hin, dass es sclion in 
yorehrisÜicher Zeit Torhanden gewesen seL Sehen wir uns 
dann femer die in Yy &8a*s Yoga-Gommentar erhaltenen 
Pafica9ik ha -Fragmente an, so legt auch ihre Sprache 
einen entschiedenen Protest dagegen ein, dass ihr Ver- 
&8ser ein Vorgänger oder Zeitgenosse Buddha 's ge- 
wesen sei; denn als solchen mOssten wir ihn ansehen, 
wenn die Lehrerreihe Kapila - A8uri-Pafica9ikha 
historische Bealitöt besSsse. Vergleicht man die Sprache 
der P LI n c a 9 i kh a- Fragmente mit der annähernd datir- 
barer philosophischer Autoren, so sclieint mir wegen der 
Kürze des Satzbaus am nächsten (^labarasYamin's 
Oommentar zur Ptryamimäipsä zu liegen, der Ton 
Bühler (Üinleitang znr Uebeisetzung des Manu p. CXII) 
nicht lange nach B^nn unserer Zeitrechnung angesetzt 
wird. So bedenklieh jedes argumentum ex silentio auch 
ist, möchte ich doch in diesem Zusammenhange anfuhren, 
dass Paäca9ikha am Schlüsse des Yogabhäshya zu 
I. 25 zwar constatirt, dass Kapila, der , Weise der Urzeit^ 
(ddi'm3fo6iii)^ dem Asuri seine Lehre mitgetheilt hat, nicht 
aber auch, dass Äsuri ihm selbst das gleiche gethan. 
Die Bezeichnung ddi-mdvdn^ welche Panca(,'ikha hier 
auf Kapiia anwendet, scheint den Gedanken auszu- 
schliessen, dass dieser der Lehrer seines eignen Lehrers ge- 
wesen sein könne, und spricht yiehnehr daftür, dass Kapila 
und Asuri fbr Pafica9ikha in nebelhafter Ferne 
standen. 

Garbe, ääqnkhya-Phiiosophie. 3 
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Ich bin nach allem dem geneigt, Paikca^ikha etw» 
in das eiste Jahrhandert nach Chr. za setzen. Die Zeit 

▼nn da an bis zur Schlussredaktion des Mahäbhärata, 
welcher aer Mokshadharma - Abschnitt sicher angehört, 
würde Tollauf gentigen um den Nimbus hohen Alters, von 
dem Paüca9ikha dort umgeben erscheint, begreiflich 
za machen; obwohl die letzte Redaktion des Mahähhä- 
rata spätestens im 4. oder 5. Jahihnndert nach Chr. yor- 
genommen worden sein muss, da das Vorhandensein 
unseres Mahäbhärata-Textes, der sogenannten gata- 
sähasri aamhüd ,der aus 100,000 [Versen] bestehenden 
Sammlung* nns inschriftlich durch ^ne Ijandschenkmugsh 
nrkonde f&r das Jahr 533/534 bezeugt ist 

Paiica9ikha hat verschiedene Werke geschrieben, 
wie von Hall, Preface p. 22 festgestellt worden ist. Dass 
er als der Verfasser der ursprünglichen, durch die Säm- 
khyakäriklk yerdrangten Sütra^s anzusehen ist*), 
ergiebt sich nicht nur ans dem im Togabh&shya I 4 
uns erhaltenen Sütra (s. Hall, a. a. 0. Anm. f), sondern 
auch aus den S a m k Ii y a s lU r a ' s V. 32 — 35, VI. 68, wenn 
man nicht etwa annehmen will, dass in diesen die Lehren 
Panca^ikha's Über die betreffenden Gegenstande sütra- 
mSssig verkOrzt worden seien'). 

Von dem nSchstfolgenden S&mkhya- Lehrer, Sa* 
nand ana cary a, ist uns nichts erhalten, als das eine 



^) S. Fleet, Corpus Liflcriptionimi Indicamm, Vol. III, p. 
187, 139, und in diesem Buche S. 47 Anm. 2. 

*) Diese Kunde wird auch den Worten 8vapne(,*varH^8 bei 
Hall, Einl. ziim Sämkhya-prav.-bhashya S. 10, zu Grunde 
liegen. S. ferner Hall, Sänkhya Sara, Preface p. 8 Anm. 

3) Dagegen ist die Möglichkeit, mit Svapne^vara (s. Hall, 
a. a. O.) in den ersten vier Worten des Fragments Yogabhäahya 
II. zwei Sütra's zu finden, durch den Zusammenhang mit den 
folgenden Sätzen ganz ausgeschlossen ; S v a p n e 9 v a r a würdi^ siclier 
nicht auf diesen Gedanken gekommen sein, wenn ihm das voll- 
ständige Citat — und niitht mir die Abkürzung iu der Sämkhya- 
tattva-kaumudi — bekasut gewesen wäre. 
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Worl; üa Sftipkhyasütra VI. 69. Inunerbin wird er 
dadurch för irns eine greifbarere Person als die — 

zum Theil gewiss rein mythologischen — Träger der 
Namen, die noch im Mbk XIL 13078—80 und in 
Gaudapäda*s Gonunentar zu S&i|ikliyakarik& 1 an- 
gefahrt sind^): Sana, Sanatsnj&ta, Sanaka, Sanat- 
knmftra, San&tana nnd Vodhn. Die ersten fbnf, 
deren Realität schon durch den Gleichklang der Namen 
höchst verdächtig wird, gelten mit Kapila und San an - 
da na zusammen für die sieben geistigen Söhne Brah- 
man*s; nur bei einem unter ihnen, Sanätana, haben 
wir in modernen Werken schwache Zeugnisse daAtr, dass 
er ein Autor — und zwar über Gregenstände der Yoga- 
Philosophie — gewesen sei*). Der Name Vodhu oder 
Vo4ba, über den Weber, Ind. Lit. Gesch.- 253 Anm. *, 
zu vergleichen ist, macht nicht den Eindruck, als ob er 
fingirt sei; doch iSsst sich ttber seinen Inhaber nichts be- 
stimmtes ermittehi. Vodhn oder V o d h a erscheint stehend 
als Gegenstand der Anrufung bei der weiter unten zu be- 
handelnden Rshitarpana- (oder Pitrtarpana-) Cere- 
monie, und zwar meist zwischen Äsuri und Panca- 
9ikha (s. Weber*s VerzeichniBs der Berliner Banskrit- 
Handschriften I p. 46, 327, II. p. 78, 344, 1152), ja sogar 
an der ältesten Stelle, im Atharva - pari9i8hta 
(Weber's Verz. I. p. 91 unten) zwischen Kapila und 
AsurL Auf diese Reihenfolge ist indessen kaum ein 
grosses Gewicht zn l^gen, znmal da im Brhat-Pärä9ara 
Dharma9&8tra (Weber*B Verz. IL p. 336) Asuri 
gegen alle sonstige üeberliefemng vor Eapila genannt 
ist. Herr Professor Weber hat mir brieflich die Ver- 
muthung geäussert, dass in dem Namen V o d Ii u oder 
Vo4ha eine Brahmanisirung Buddha' s zu sehen sein 
mOge, nnd hat diese Yermnthnng nnt dem Hinweis daianf 
begrfindet, dass die Jaina die h rahmanischen Namen 



^) Vgl. Hall, Prefacep. 14; Weber, Ind. Stud. 1. 385, Anm. 2. 
>) S. H all, Pref. p. 25, Anm. *. 

3* 



— se- 
in fthnliftW WeLse za entsteUen pflegen; doch mnss ich 



noch nicht ganz ftbenseugt bin. — Wenn schliesslich noch 

in der Purä n a - Literatur eine Anzahl alter Namen zu 
S a in k Ii y a- Lehrern gestempelt werden % so sind das reine 
Phantastereien, Über die wir ohne weiteres hinweggehen 
können. 

Bei einigen in S&qikh ja- Werken uns begegnenden 

Namen können wir zweifelhaft sein, ob mit ihnen Ver- 
treter unseres Systems bezeichnet sind oder nicht viehnehr 
Lehrer der Y o g a - Philosophie. Jaigishayya, von dem 
wir das ziemlich werthlose Zeugniss des Kürmap n^ft^a 
haben, dass er ein Mitschüler Paikea^ikha's gewesen 
sei*), wird zwar in der Sämkhy a-tattva-kanmudt 
zu Kärikä 5 citirt; doch habe ich in meiner Ueber- 
set/ung dieses Werkes 8. 551 Anm. 3 bereits darauf hin- 
gewiesen, dass Väcaspatimi9ra sich hier an Vyäsa's 
Togabh&shya ÜL 18 anlehnt Und in dem Jaigi- 
shayya-Fragment, welches sich im Yogabhftshya 
n. 54 findet, handelt es sich nm eine Definition des Toga- 
Terminus indriya-jaya^ den J a i er i s h a v y a als .Nichtwahr- 
nehmung (der Objekte) wegen der Concentration des Denk- 
organs' erklärt. Damit stimmt überein, dass Jaigishavya 
im MahäbhÄrata (IX. 2859 XIU. 1333) undHari- 
Yam9a (Y. 951 ff.) als ein Anhänger des Yoga nnd als 
Yoga-Lehrer auftritt. Die Mahäbhära ta-Stellen be- 
weisen ausserdem, dass dieser berühmte Lehrer spätestens 
den ersten Jahrhunderten nach Chr. angehört haben muss. 

Während somit Jaigishavya's Zugehörigkeit zur 
Yoga-Schnle gesichert erscheint, finde ich bei dem gleich- 
.£b11s im Mah&bhärata erwähnten V&rshaganya (den 
ich nicht mit dem 8 ama- Lehrer dicvses Namens im 
Vam9abrähm ana und bei Läty äy ana zu identificiren 
wage) keinen Auhaltspuukt, um ihn vermuthungsweise 



') S. Hall, Prof. p. 15. 

^ S. Hall, Pref. p. 15 Anm., 22 Anm. f. 
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eineni der beiden in Betracht kommenden Systeme za Tin^ 
dioiren. Mir sind ntur zwei den Namen Y&rsliaganya's 

tragende Citate begegnet, die beide nicht erkennen liussen, 
ob das Werk, dem sie entstammen, ein Sämkhya- oder 
Y 0 g a - Lehrbuch gewesen ist. Da«? erste Citat findet sich 
im Yogabh&shya UL 52 am £nde und enthalt eine 
Polemik gegen die Theorie der yai9eshika*8, dan die 
materiellen Grundursachen, unter denen jene die Atome 
veivstehen, von einander verschiedene Substanzen seien : 
das zweite steht in der Säijikhya-tattva-kauniud i 
zu Kärikä 47 und handelt Ton dem fünftheiligen Nicht- 
wissen, einem Gegenstande, der sowohl der Toga- wie 
der Sftmkhya- Philosophie dgen ist 

Unzweifelhaft dagegen geh()rt in die Reihe der alten 
Sä mkhva- Autoritäten ein Lehrer, von dem uns an einer 
Stella berichtet wird, die ich Übersehen haben würde, wenn 
nicht Herr Hofirath BUhler mich g&tigst auf sie auf- 
merksam gemadit hatte: in Wassiljew*s Buddhismus 
S. 240. Bühl er gebfihrt auch das Verdienst, die IdentitSt 
der dort genannten chine^sischen Umschreibung Seng ke 
lun mit Sämkhya-9ästra festgestellt zu haben. 

In der Biographie des berühmten buddhistischen 
Lehrers Yasubandhu, die zwischen 557 und 588 ins 
Chinesische übersetzt worden ist (s. Wassiljew S. 230), 
finden wir a. a. 0. folgende Legende: 

„Neun hundert Jahre nach dem Tode des Buddha 
„lebte ein Tirthika (Asket) Vindhyaka v&sa 
„diete erbat sich ron einem in einem See am Fuss des 
„Berges Yindhyaka (sie) lebenden Drachen das Werk 
„Seng ke lun, änderte es seinen Ansichten ge- 
„mäss, kam alsdann nach Ayodhya und bat den König 
„Vikr amädity a, ihm zu verstatten, eine Disputation 
„mit den buddliistischen Geistlichen zu halten. Zu dieser 
„Zeit be£Euiden sich die grossen Lehrer, wie Ma^irata, 
„Vasnbandhn and andere in anderen Königreichen ; eui* 

Wohl fehlerhaft für Y iudhyavasaka. 
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„zig Buddhamitra, der Lehrer desVasubandhu, war 
„znrftckgeblieben, ein Mann von zwar tiefen Kenntnissen, 
„aber bereits ausserordentlich alt und schwach; zur Dispn- 

„tation herausgefunlert, konnteer das von dem Tirthika 
„Gesäße nicht wiederholen und wurde besiegt. Der König 
„belohnte den Tirthika; dieser kehrte zu dem Berge 
„Vindhya zurück und Tcrwandelte sich in eine steinerne 
„SScde. Sein Werk Seng ke Inn ist aber bis auf den 
„heutigen Tag erhalten. Als Yasnbandhu nach seiner 
„Rückkehr diesen Vorgang erfuhr, sandte er aus, um den 
„Tirthika au&usuchen; da dieser sich aber in einen 
„Stein verwandelt hatte, so yerfasste Vasubandhn das 
„Tsi schi tschang sohl Inn, in welchem er alle 

„Satze des Seng ke Inn mnstiess Kaeh diesem 

flWurde die wahre Lelire (d. i. der Buddhismus) wiederum 
»hergestellt." 

£s ist ohne weiteres klar, dass die Grundlage dieser 
Legende eine Bedrangung der buddhistischen Religion 
durch die S&ijikhya- Philosophie ist und dass diese Be- 
drangung nur in einer Zeit möglich war, in der das S&m- 

khya- System sich einer besonderen Blüthe erfreute. Unsere 
Quelle setzt den berichteten Vorgang 900 Jahre nach dem 
Tode des Buddha an, d. h. Terl^ ihn, da die Chinesen 
in der Zeit, der diese Quelle angehört, f&r das Nirv&pa 
Buddha*s nach Beal das Jahr 850 Tor Chr. annehmen, 
in das erste Jahrhundert nach Chr. Wir gelangen damit in 
der That gerade mitten in die Zeit, die wir alle Ursache 
haben als die Blüthezeit der Säip khya -Philosophie an- 
zusehen. G^n diese Zeitbestimmung wird man nicht 
emstlich geltend machen kSnnen, dass ein König Yikra- 
mäditya im ersten Jahrhundert nach Chr. nicht existirt 
hat; selbstverständlich handelt es sich in dem chinesischen 
Text um einen ganz fabelhaften Köllig oder um einen König, 
dem später der Name Vikramäditya gegeben worden ist. 

Der Schwerpunkt unserer Legende liegt in den Ton 
mir durch gesperrten Druck ausgezeichneten Worten, die 
die Angabe enthalten, dass das Seng ke lun von Vin- 
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dhyav&saka seinen Ansichten gomfin geändert seL Ich 
glaabe, wir mOssen uns hüten, die Bedeatnng dieser Nach- 
ritt zn ttberscMtzen, ziunal Wassiljew seine chinesiBehe 

Quelle iiiclit vollständig übertragen, sondern nur auszugs- 
weise mitgetheilt hat (s. S. 231); wir wissen also nicht 
einmal, ob der Wortlaut des Originals an dieser Stelle 
genau wiedelgegeben ist Meines £rachten8 k5nnen wir 
in jenen Worten keinen anderen Sinn suchen, als dass 
Yindhyaväsaka ein vorhandenes Sämkh va- Werk 
umgearbeitet oder vervollständigt habe. Wenn er das 
System materiell geändert hätte, so könnte diese That- 
sache unmöglich in der Säij^ikhya -Literatur Tollständig 
unerwähnt geblieben sein. YindhyaT&saka ist zweifel- 
los identisch mit dem Sämkhya- Lehrer Vindhya- 
väsin, von dem uns zwei Citate neben einander in 
Bhojaräja's Commentar zum Yogasütra IV. 22 er- 
halten sind Ohne auf die Thatsache besonderes Gewicht 
zu legen, möchte ich doch darauf hinweisen, dass Yin- 
dhyay&sin sich hier in einem der wichtigsten Punkte 
des S ämk hya-Systems, d. Ii. in Betreff der zwischen 
Seele und Innenorgan obwaltenden Beziehuiit^tMi, mit allen 
andern Sämkhya-Lehrern in voller Uebereinstimmung 
befindet. Im übrigen spielt der Mann in der Geschichte 
des S&mkhya gar keine Bolle; gegen die Buddhisten 
mag er sich mit Heftigkeit gewendet haben und diesen 
unbequem geworden sein; aus der angeftQirten buddhis- 
tisciien Notiz aber zu schliessen, dass er ein Reformator 
des Sämkhya -Systems gewesen sei oder an demselben 
einschneidende Aenderungen Torgenommen habe, würde 
mir bei dem Mangel weiterer Nachrichten über diesen 
Gegenstand übereilt erscheinen. 

In unseren S ä m k h y a - Schriften werden mehrfach 
alte Autoritäten des Systems (SdtiMiya-vr<ldhdh^ 
vrddhä^, Sdmki^fäodryä^, pürväcäryäh^ äoäryäh) citirt: 
Säipkhya-tattya-kaumudi EinL und Oomm. zu 



S. 104 unten in Hajen dral^la^s Aiugabe. 
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Karika 9, Comm. zu Kärikä 33 (S. 558/59, 561, 595 
meiner XJeberaeftzung), S&mkhyasütra Y. 31, YL 30; 
Aniraddha 1. 110; Anirnddha und Mah&deva HL 

41; Vija&nabliikshu U. 32; Mahädeva III. 42. Es 
wäre bei der Liickeiihaftifirkeit unserer Ueberlicferuiig 
müssig, Yermutkungen darüber au^ustellen, was fiir Namen 
unter jenen allgemeinen Bezeiehnnngen verborgen sein 
konnte. 

Vor die Zeit, in der uns Srimkhva-Lehren in der 
Literatur entgegentreten, fallt dasjenige Ereigniss, welches 
für die Yerbreitang unseres Systems von der grössten Be- 
deutung gewesen ist, die Begründung — oder richtiger 
gesagt: die literarisclie Fizirung — der Toga -Philosophie. 
Da ich, wie schon oben S. 26 Änm. angedeutet, mit 
Lassen den Grammatiker und Philosophen Patafijali 
fiir eiuunddieselbe Person halte, setze ich dieses Ereigniss 
in das zweite Jahrhundert Yor Chr. Der B^riff des Yoga, 
die Abwendung der Sinne Ton der AussenweLt und die 
Concentrirung des Geistes nach innen, war schon viele 
Jahrhunderte früher in Indien bekannt und in die Praxis 
umgesetzt. Ist doch — von anderen Spuren abgesehen — 
der Zustand der Versenkung von je her in der buddhis- 
tischen Gemeinde ein hocbgepriesener gewesen. P a ta & j a 1 i 
aber hat die Lehre von der Yersenknng in ein System ge^ 
bracht, er hat die Mittel beschrieben um diesen Zustand 
zu erreichen und auf das höchste Mass zu steigern, auch 
die übernatürlichen Jiräfte behandelt, die als Lohn der 
Yoga -Praxis gelten. Die metaphysische Grundlage dieser 
mystischen Theorien ist für Patafijali die Säipkhya- 
Philosophie, deren Lehren er sich in einem XJm&nge zu 
eigen gemacht bat, dass sein System mit Recht in der in- 
dischen Literatur allgemein als ein Zweig des S ä iii k h y a 
bezeichnet wird. Sämmtliche Sämkhya- Anschauungen 
von principieller Bedeutung, mit Ausnahme der Gottes- 
leugnung, sind in das Yoga- System fibergegangen, nnd 
die Einfügung des persdnüchen Gottes, die spater den 
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Cluurakter des Systems in entscheideiider Weise bestunmte, 
ist — nach den Yogasütra's zu nrthdien — zanSchst 
in ganz lockerer Unsserlicber Welse Torgenommen worden, 

ohne dass dadurch der Inhalt und das Ziel dieser Philoso- 
phie irgendwie yerändert wurde. Man kann geradezu 
sagen, dass die Yogasütra's I. 2^—27, U. 1, 45, die 
von Qott handeln, ausser Zusammenhang mit den übrigen 
Thailen des Lehrbachs stehen, ja den €h*andlagen des 
Systems widersprechen. Das EiidziL4 menschlichen Strebens 
ist nach dem Lehrbuch nicht die Vereinigung mit oder 
das Aufgehen in Gott, sondern einfach, wie in der Säm- 
khya- Philosophie, die absolute Isolinmg (kaivalya) der 
Seele yon der Materie. Wenn L. Sehroeder (Indiens 
Idteratar und Goltur S. 687) sagt: „der Yoga trägt durchaus 
„einen theistischen Charakter; er nimmt einen ürgeist an, 
„aus welchem die einzelnen Geister stammen u. s. w,", so 
ist das nnrichtig; denn die Einzelseelen sind ebenso an- 
fimgedos, wie die ^besondere Seele^ (puinuiharvigegha, Yoga- 
stltraL 24), welche ,Gott^ heisst. Selbst Deassen*8 Worte 
(System des Vedänta S. 20), Pataiijali habe das Säm- 
khya- System ,theistiscli umgedeutet', gehen etwas zu weit. 

Der Behandlung des Yoga dient eine grosse Reihe 
von jüngeren XJpanishad^s, die meines Erachtens sämmt- 
lich spater sind als die Yogasütra*s. Es sind die von 
Weber (Ind. Lit. Gesch.* 180— 18B) als die ,zweite 
Klasse der Atharvopanishad' bezeichneten, .welche die 
Versenkung in den Atman zum Gegenstande haben.' Wenn 
schon in diesen üpanishad's, die übrigens nicht frei 
von Yedftnta- Anschauungen sind, die Person Gottes 
stärker hervortritt) so ist das in noch viel höherem Masse 
der Fall bei der ,dritten Klasse' (s. Weber, S. 183), den 
sektarischen Upanishad's, ,welclie dem Atman eine 
der Formen des Yishnu oder ^iva substituiren', dabei 
aber doch im wesentlichen dem Yoga- System folgen. 

Was die Yogasütra*s, das Hauptwerk der Schule, 
anlangt, so sehe ich keinen Grund Patafkjali*s Autor- 
schaft zu bezweifeln. Der terminus ad quem wird zwar 
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erst durch das Yogabhäshya des Yyftsa bezeichnet, 
den wir — vier Generationen Yor 9fti|^l^ftf<^0 — in das 
siebente Jahrhnnderfc nach €9ir. za seben haben; dass aber 



») Vpl. Colebrooke, Mise. Ebs.« 1. 93 uuten, Hall, Sänkhya 
Sara Pn face 8i) p. Anm. f, Weber, Ind. Lit. Ge8eh.«260. — lieber 
^'amkara's Lebenszeit (Ende des achten und Anfang des neunten 
Jahrhunderts) vgl, besonders Deussen, System des Vedänta 
S. 36 ff. und Buhler, Contributions to the history of the Ma- 
häbhärata p. 5. Gegen die Annahme Te lang 's (Indian Antiquary 
XTTT, p. 95 ff.) und Kleefs (Ind. Ant. XVI, p. 41, 42), dass 
(^ainkara schon um 600 n. Chr. gelebt habe, ist zu bemerken, 
dass der erstere sicli auf ganz belanglose Punkte bezieht und der 
letztere auf die Märchen der nepalesischen Chronik, die wahr- 
scheinlich erst in unserem Jahrhundert verfasst ist. Die Richtig- 
keit der einheimischen Tradition über Qanikara's Lebenszeit ist 
dureh die beiden neuesten Abhandlungen Päth ak's (über Bhar- 
trhari und Kumarila im Journal der Royal Asiatic Society, 
Bombay Braneli, und in den Verhandlungen des neunten inter- 
nationalen Orientalisten-Congresses) über jeden Zwe ifel erhoben 
worden. Da mir diese beiden Arbeiten nicht zugänglich waren, 
hat Herr Hofrath BUhler die Güte geliabt, mir in einem Briefe 
vom 3. Januar 1892 die Ergebnisse der Untersuchungen Päth ak's 
mitzutheilen : 1) dass Ku mar i 1 a das Väky ap adi y a desBhar- 
trhari (650 n. Chr.) citirt und dass er gegen Jai na- Ijchrer 
polemisirt, die um 700 n. Chr. gelebt haben, sowie dass deren 
Schüler gegen Kumarila polemisiren, woraus folgt, dass *'r kurz 
nach 700 geschrieben hat; 2) dass (^auikara den Kumarila 
erwähnt und citirt, mithin später als 750 gelebt haben muss. Man 
hat an der Tradition, die berichtet, dass Qanikara 788 geboren 
und 820 gestorben sei, Anstoss genommen, weil der grosse Ve- 
dänta -Lehrer danach nur 32 Jahre alt geworden wäre und in 
einem so kurzen Leben unmöglich seine zahlreichen grossen Werke 
verfasst haben könnte. Schon Burgess, lud. Ant. XI, p. 263 hat 
deshalb die Vermuthung ausgesprochen, dass eines der beiden 
Daten sich nicht auf die Geburt oder den Tod ^auikara's, 
sondern auf den Anfang oder djis Ende seiner wissenschaftlichen 
Thätigkeit (active career) beziehe. Ueber diesen Punkt schreibt 
mir Herr Hofrath Bühler folgendes: „Das traditionelle Datum ist 
„absolut von Absurdität frei, wenn man die Angabe über (^arn- 
„kara's Geburt auf seine geistliche Geburt, d. h. seine» Asketen- 
„weihe (wie Bhaudarkar wiiij bezieht. Das ist ganz uuver- 
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die Yogasütra's viel alter sind, geht mir aus einem 
Moment hervor, das meines Wissens bisher nnbeaditet ge- 
blieben ist. Die Togasütra*s sind die einadgen unter 

den philosophischen Sütra's, die das System entwickeln, 
ohne gegen die an der n Systeme z u polemisiren. 
Ich halte sie aus diesem Grunde für älter als die Lehr- 
bücher der fünf anderen Schulen. Wenn nun B Uhler 
damit Recht hat» dass er Gommentar 
zur Pürvamlmämsä nicht lange nach Beginn unserer 
Zeitrechnung ansetzt (Uebersetzung des Manu, Einleitung 
p. CXII) — und die Betrachtung der Sprache lehrt, dass 
^ftbarasYämin weit älter sein moss als Vyäsa — ^ so 
wtirden die gleichzeitig mit einander abgeschlossenen Mi- 
m&ms&- und Ved&nta-sütra^s etwa in den An&ng 
oder nicht lange vor den Anfang iinsrer Aera fallen. Für 
die meiner Ansicht nach diesen beiden Sütra's voran- 
gehenden logasütra's würde sich uns mithin das Datum 
des Grammatikers Pataftjali als eine durchaus walu> 
seheinliche Ab&ssungszeit ergeben, — ein Gesichtspunkt, 
der gewiss die einheimische Tradition, dass der Grammatiker 
Patanjali der Verfasser der Yogasütra's gewesen sei, 
nachdrücklich unterstützt. 

Ein näheres Eingehen auf die Yoga -Literatur muss 
ich mir hier rersagen, weil dieser Gegenstand eine be- 
sondere Abhandlung verlangt und verdient. Die rein 
philosophische Seite des Systems ist in klarer Weise 
von Paul Markus erörtert worden in seiner Doktor- 
dissertation (Leipzig 1886). 

Da das Yoga -System hat alle die Elemente enthält, 
die dem S&inkhya eigen sind, ist es nicht immer m^- 
lich zu entscheiden, welches der beiden Systeme in der 



„fänglich, da ähnliche Ausdrücke bei den Buddhisten, Vishnuiten 
„und Qivitcn oft vorkommen. In der Ci ntra- Inschrift (Epigraphia 
,^ndica I. p. 282, Vers 20) heisst es, dass Välmikirac^i seine 
„Geburt aus den Lotushänden [des Karttikara^iJ erhielt f^ana »va- 
ffhcuta-kcmuüd'nt^rhita-jaimid),** 
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brahmanischen Literatur da, wo wir charakteristischen 
S&ipkhya-Lelixeii begegnen, seinen FiinflnaR ansgeObt 
bat. Wenn icb im Folgenden dazn übergebe, die uns dort 

erhaltenen Quellen des S ä m k h y a - Systems im engeren 
Sinne zu besprechen, werde ich der Sicherheit halber den 
Kreis meiner Betrachtungen eher zu weit als zu eng 
ziehen. 



Zunächst haben wir unsere Blicke auf die ersten der 
oben S. 22 angefbbrten ITpanishad-SteQen zu richten. 
Wir finden hier nirgends die Lehren der Sftmkhya- 

Philosophie im Zusammenhange entwickelt, sondern nur 
Bruchstücke des Systems in Vermischung mit Vedänta- 
Lehren, zum TheiL auch mit mythologischen Anschauungen ; 
doch genügen diese Stellen — die wichtigste ist Maitrt 
Up. VL 10. — nm uns erkennen zu lassen, dass sich das 
S am khya -System zur Zeit der Entstehung der in Be- 
tracht kümmenden Upanisliad's in den grundlegenden 
Ideen nicht von dem in den späteren Lelirbüchem uns 
entgegentretenden System unterschieden hat. In der 
9T6t&9Tatara Up. begegnet uns VI. 13 bekanntlich 
schon die in Zukunft so beliebte enge Verbindung von 
Sänikhya- und Yoga -Lehren, die selbst sprachlich 
durch das Compositum sdnihhya-yoga zum Ausdruck ge- 
bracht wird. Bei dieser Vereinigung wird Ton Anfang an 
mit yoga nicht bloss die oontemplatiTe, sondern auch die 
moralische Seite henrorgehoben sein, die im S&ipkhya* 
System zu kurz gekommen ist In der Bhagayadgitä 
(besonders im dritten und fünften Gesang) ist yoga geradezu 
die Lehre vom pflichtgemässen' Handeln, sdnikhya die ab* 
strakte Theorie von der richtigen Erkenntniss. 

Wohl gleichzeitig mit einem Theil d^enigen Upani- 
shads, Ton denen ich soeben gesprochen, ist das Gesetz- 
buch des Manu i]i der Form, wie es endgiltig festgestellt 



>) Vgl. Yoguäütra II. 30. 
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isfc; denn Bühler hat mit gewobntem Scharfinnn in der 
Einleitnng zu seiner üebersetzang des Werkes wahrschein- 
lich gemacht, dass die untere Grenze für unsern Manu- 
Text das zweite Jahrhundert nach Chr. ist'); und alles 
spricht dafür, dass die wirkliche Zeit der Redaktion dem 
tenmnns ad quem nicht fem gel^^en hat Die Stellen 
nun, in denen Manu sich auf Lehren der S&qikhya- 
Philosophie stützt (L 11, 14 — 20 und in grossen Partien 
des zwölften Buches) zeigen stärkere Abweichungen von 
unserm System als die eben erwähnten Upanishad's. 
Beine Sämkhya-Doctrin tritt uns in der Lehre von den drei 
Gu^a^s XIL 24—52 entg^fen, im Anschlnss woran Y. 
53 — 81 die Theorie der Sttndenyergeltnng durch Wieder- 
geburt in niederen Organ is] neu im Einzelnen entwickelt 
wird; femer in dem, was XIL 85 über die Erlösung und 
Vers 105 über die drei Erkenntnissmittel gesagt ist. Dieser 
letzte Punkt, die übereinstimmende Annahme von nur drei 
Quellen der Erkenntniss, ist um so bedentungsroUer, als 
Manu ebenso wie die Sämkhy a- Philosophie besonderen 
Werth auf die Schlussfolgerung legt -). Andere Stellen 
des Gesetzbuches dagegen, die Beziehungen zu unserem 
System haben, namentlich die eben angeftüirten Yeise des 
ersten Buches und "XTT. 14, sind ganz yerworren und auch 
durch die neuen vortrefflichen Uebersetzungen von Bur nell 
und Bühl er nicht zu befriedigender Klarheit gebracht 
worden. Und dann befinden sich hier die Sämkhya- 
Lehren in einer solchen Vermischung mit Mimämsä- 
Lehren (s. XU. 88^ 90, 107, 116, wo auch dem ,Werk' er- 
lösende Kraft zugeschrieben wird), mit Yed&nta* An- 
schauungen (s. z. B. Xn. 91, 102, 118, 125) und mit 
populären mythologischen Vorstellungen, dass die gewöhn- 
liche Meinung, Manu's Gesetzbuch stehe gauz^auf dem 



') S. jedoch dio Besprechung von E. W. II f» p k i n s in den Pro- 
ceedings of the American Oriontal Society, May 18S7, p. XLVIII tf. 

2) S. Johaentgen, Ueber das Gesetzbuch dea Manu b. 63, 
und in diesem Werke uuteu, Zweiter Abschnitt I. 4. 
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Boden der S&mkhya- Philosophie, zum mindesten einige 
EinschrSnkung verdient. Der Grad Ton Berfi<Uehtigung, 
welcher den Sftmkhya- Ideen bei Manu erwiesen wird, 

erklärt sich daraus, dass die letzte Redaktion des Gesetz- 
baches — mag sich das Datum auch noch etwas verschieben 
— anter allen Umstanden in der Blüthezeit des S&iiikhya- 
Systems Torgenommen WDxde. Da das Wort BdmkA^a in 
dem Texte des Mann nicht vorkommt) sollte man Tiel- 
leicht wegen der ausgesprochen theistisclieu Gmndlage des 
Werkes eher von einem Zusammenhang mit der Yoga- 
Philosophie reden. Jedenfalls, glaube ich, wird heute Nie- 
mand mehr der Ansicht Johaentgen's beipflichten« die 
dieser in seiner fttr ihre Zeit Yerdienstvollen Schrift ,üeber 
das Gesetzbuch des Manu* (Berlin 1863) vertritt, dass uns 
nämlich in dem berühmten Gesetzbach eine ältere und ur- 
sprüugüchere Form der Sämkhya- Philosophie, resp. der 
Keim des eigentlichen Systems, erhalten sei. Wie schon 
Golebrooke (Mise. £ss.^ L 249) und nach ihm besonders 
Bnrnell (Manu p. XXII) betont hat^ stehen die Sftm- 
khya- Lehren in dem Gesetzbuch ganz auf der Stufe des 
mythologisch umgedeuteten S ämkhy a- Systems, wie es 
uns in der Puräna- Literatur entgegentritt 

Auch die anderen Gesetzbücher sind in bemerkens- 
werther Weise von Sftqikhya- Lehren beeinflossi Herr 
"Prot Jolly hatte die Frenndliehkeit, mir milsbüUieilen« 
dass aus der weiteren juristischen Literatur in erster Reihe 
die Vishnusmrti in Betracht kommt, und mich auf die 
folgenden Stellen aufinerksam zu machen. Im Anfang VMi 
Adhy&ya 97 wird die Verschiedenheit der Seele von den 
24 materiellen Principien behandelt, nnd anch scmst ist 
dieser Abschnitt von Sftmkhya - Ideen durchdrangen (vgl. 
die drei Guna's in V. 16). In Adhyriya 96, wo die 
Pflichten des Asketen angeführt sind, flnden wir — übrigens 
ähnlich wie in anderen Gesetzbüchern — von Vers 25 an 
die pessunistischen Betrachtungen, denen sidi der Bhik- 
shn widmen soll; nnd diese Betrachtangen sind voll von 
Anklängen an den Pessimismus der S ämkhy a-Philo- 
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Sophie 1). Einen andern Anlass za solchen Erwägungen 
bieten die Bestattongsceremomen (Adhy. 19^22) Dan 
von den ans Adhyäya 20 raw hier angehenden Versen 
22 ff. einer, nänilich V. 25, sich fast wörtlich in Gau da- 
päda's Commeutar zur Saipkhjakär ik ä 2 wieder- 
findet, darf uns als ein äusserer Beweis für den hier ob- 
waltenden Znsaimnenhang gelten. Vgl. übrigens hierza 
Manu VL 61—64, 76—78, Yäjnayalkya IE. 8—11. 

leider sind wir noch immer nicht in der Lajre die 
Schlussredaktion des Mahäbhärata mit Sicherheit zu 
datiren; doch habe ich schon oben S. 34 angeführt, dass 
als untere Grenze illr dieselbe das fklnfte Jahrhundert mit 
der unbezweifelbaren Gewissheit feststeht, die auf diesen 
dunkeln Gebieten allein die indische Inschriftenkunde zu 
gewähren vermag-). Dass das Mahäbhärata — und 



S. die Eiiik'ituiig zn meiuer Uebersetzuug der Säiukhya- 
tattva-kaumudi S. 523, 524. 

*) Für die Feststellung der oberen Grenze ist ein Gesichtspunkt 
von Bedeutung, den Weber in seiner interessanten Schrift „Ueber 
Bahli, Bählika" (in den Sitzungsberichten der Königlieh Preus- 
sischen Akademie XLVII, S. 987, 988) hervorgehoben hat. Er 
sagt daselbst, ,,dass die Entstehung der Namensform Bahr, Bähl 
„zur Bezeichnung von Baktra nicht wohl über Christi Geburt 
„zurückversetzt werden kann, dass sie resp. ausserhalb Indiens zu- 
„erst in der Avesta-Üebersetzung der Parsen des vierten Jahrb. 
„nachweisbar ist. Da nun immerhin doch auch noch ein gewisser 
„Zeitraum fiir die Heriiberkunft dieser Namensform nach Indien 
„anzunehmen ist, so dürften sich hiernach die ersten vier Jahr- 
„hunderte n. Chr. als die denkbar früheste Zeit hierfür ergeben. 
„Alle indischen Texte somit, resp, Stellen darin, welche den Namen 
„in der Form Väh Ii (B*^), oder hieraus weiter gebildete Wörter, wie 
„Vähläyana (B^), Vahlika(Bö) enthalten, verfallen somit dem Ver- 
„dict, nicht in eine frühere Zeit gesetzt werden zu kiWmen." Zu diesen 
Werken gehört in erster Reihe das M ah a V) Ii u ra t h , in dem die 
Bählika oftmals genannt sind. — In ein neues Stadium ist die 
Frage nach dem Alter des Mahäbhärata durcli B ü b 1 e r^s grund- 
legende Contributions to the history of the Mahäbhärata (Wien 
1892) gerückt. Die Ergebnisse dieser gelehrten und scharfsinnigen 
Untersuchungen sind S. 26, 27 in folgenden Worten zusammen- 
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insbenondere das (erst der Schlussredaktion angehorige) 
zwdlfl» Bach desselbeii'^ toU Ton 8 &inkhya- Lehren 
ist, dass wir hier zum ersten Mal in der indischen Literatur 

diese Lelireii im Zusammeiilumg entwickelt finden, ist be- 
kannt. Wir können geradezu sagen, dass in dem interen- 
santen Mokshadharma - Abschnitt, der religionsgeschicht- 
üeh noch nicht genügend gewürdigt ist, das S&mkhya 
die Hauptrolle spieli Bhlshma nennt in seiner Be- 
iehrang Tudhishthira's XIL 11101 die S&mkhja- 
Pliilosophie dasjenige System, „in welchem keinerlei Irr- 
;,thümer erscheinen, dem viele Vorzüge eigen sind und 
„kein einziger Fehler", und Vers 11197, 98 sagt er: „Es 
„gieht keine Erkenntniss, die dieser gleich ist Darüber 
„sei kein Zweifel: die Erkenntniss des Sftmkhya ist die 
„höchste Lehre, ist unvergänglich und ewig"; (vgl. auch 
noch die folgenden Verse, besonders 11205, 6). In ähn- 
licher Werthschätzung wird das System in der Bhaga- 
vadgitft gehalten, in der Gott X. 26, wie er sich mit dem 
ersten jeder Art identifidrt, Ton sich sagt: „Ich bin unter 
den Heiligen der Seher Eapila'^ womit die bemerkens- 
wert he Thatsache übereinstimmt, dass der Verfasser der 
theistischen Bhagavadgitä in weitem Umfange die 
Anschauungen unseres ausgesprochen atheistischen Systems 
Tertritt. 

Wenn wir nun auch in dem grossen Epos die ältesten, 
wirklich als solche zu bezeichnenden Quellen vor uns haben 
und mithin von vorn herein geneigt sein werden die 
Wichtigkeit derselben sehr hoch anzuschlagen, so verringert 
sich diese Bedeutung bei näherer Betrachtung; denn wir 



gcfasst: "Th(> rcsiilts of thc preceding enquiry arc sufficicnt to 
"Warrant the assortioii that th<' Maliahhärata certainlv was a 
"Sniriti or Dharmasästra from A. D. 300, and that about A. D. 
"500 it certainly did not differ csscntially in sizr and in character 
"from tlu' preseat text. Further researches, I must add, will in 
^*all probability cnable us to push back the lowt-r limits, which 
"have beeu tbus cstablishcd provisiouall/i bj four to five ceoturic» 
*'aud perhaps even furtber.*' 
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iehen bftld, daw dim QiMUaii« wekbe d«r Zeit nach 
muwreii ayitenatiafihcm S&ipkhya-Sehiiftni mrangeheo, 
der Idee nach denselben Bang nidbl beangprochen 

können. Die Verhältnisse sind, wenn anch das Sänikhya 
im Mahäbhärata in etwas grosserer Klarheit auftritt, 
im Princip doch dieselben wie bei Mannas Gesetzbuch. 

Ick glaube behaapten la dttvftn, daae &8i jede fiinael- 
heit ^ aelbrt dea AnsdraekB — • die Qua in den syato* 
matischen S ä m k h y a - Schriften begegnet, auch irgendwo 
in den wüsten Massen des gewaltigen Epos erwähnt ist 
Um nur ein paar entlegenere Dinge anzoföhren, wül ich 
bemet ken, dan die ^H^n eine ledit Hchnlmaamge Aos- 
büdnng des Syatama TonmaBeteende) Lehre Ton den 8 
prakrti xmd 16 vikära in Sftmkhyak&ri kft 3 sich be- 
reits im Mahäbhärata XII. 11396 und 11552ff. vor- 
findet, und dass femer die Theorie von der Siebzehnthei- 
ligkeit des inneren Körpers (Imga-garira) in Sämkhya- 
sütra IlL 9 uns Mhk. XIL ia766 entgegentnit. Sobald 
wir aber im Hbh. Abweidningen yon dem in der 
K4rikft und in den Sütra*s gelehrten antreffen, erweisen 
sich diese Abweichungen — grosstentheils auf den ersten 
Blick, jedenfalls aber bei näherer Betrachtung — als sekon- 
dfirer Natur. Die Einschiebung des jüdna ,des Erkennens* 
z. B. zwisdien die UimateEie und die buädhi XII. 7449, 
746Q ist deshalb so sn benrfheOen, weil wir mit j9Ulma gar 
keinen neuen Begriff in der Reihe der Princip ien erhalten; 
diese Einschiebung hatte an jener Stelle die Eliminirung 
des ahamkära zwischen buddhi und manas zur Folge, da 
die aUgemeiii anerkaDaAe Zahl 25 (vgl XU. 1140a, 410, 
411, 480, 12888) nicht überechritteii weiden durfte. Wenn 
Xn. 12681 und 13035 die Enistehnng der ünnaterie ans 
dem Atman gelehrt wird, so steht dieser Gedanke mit den 



*) Nur die wunderliche pedantische Lehre von den einzelnen 
Formen der agakti, tushti und siddhij von der im dritten Abschnitt 
n. 10 gehandelt werden wird, erinnere ich mich nicht im Mahä- 
bhärata angetroffen zu haben. 

Garbo, Sftmkhya-Philosophie. 4 
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Voraussetzungen und dem Endzweck des Systems in schroffem 
Widerapnush; denn die Erkenntnias der absohiien Yer- 
schiedenheit von Materie und Geist ist das einzige Mittel 

zur Erlösung. Wie könnten wir dem Begründer des 
Systems zutrauen, dass er jene beiden Dinge als wesens- 
verscliieden und zugleich eines als Produkt des 
andern erklärt babe! Die Saipkhya- Lehre ist ihrer Natur 
nach dualistisch, und an den vereinzelten Stellen desMa- 
h&bhftrata, an denen dieser Dualismus durch die Auf- 
stellung eines einzigen Grundpriiicips aufgelöst wird, liegt 
nicht etwa eine ältere Form unseres Systems vor, sondern 
eine spätere Entstellung. Das gleiche gilt von den Ab- 
schnitteUf die das materielle Gmndprincip der Sämkhya*s 
personificiren. XIL 6776, 77 wird dieses Gmndprincip, die 
Quelle des mahant^ aus dem hinwiederum der €Jiamhara 
hur vorgeht — es ist also die S am khya- Basis des Ab- 
schnitts nicht zu bezweii'eln — ,als avyakto devah bezeichnet; 
Vers 7874 und sonst wird dieser am/akta mit V i sh n u iden- 
tificirt, und Vers 11636 erhalt bhagavant das Epitheton 
avyafeta'TÜpa, das zwar an sich ,Yon nicht-wahrnehmbarer 
Gestalt* bedeuten könnte, aber an dieser Stelle, wo von 
den drei Guna's der Urmaterie (pradhdna) die Rede ist, 
so nicht aufgefasst werden kann. Seiner Idee nach und 
ursprünglich ist axjyakta ,das Unent&ltete* unzweifelhaft 
ein Neutrum, und als solches erscheint es stets in der 
technischen Ausdrucksweise der systematischen S m k Ii } a - 
Schriften. Wenn man im M a h ä b Ii fi rata daraus hie und 
da ein Masculinum und eine göttliche Person gemacht 
hat, so müssen wir hier genau denselben Vorgang erkennen, 
wie bei der Entstehung des männlichen Gottes Brah- 
ma n, in dem man mit Becht eine Tolksthümlidie Personi- 
ficirung des auf spekulativem Wege gewonnenen neutralen 
B ra hinan - Begriffs erblickt. Was för den Vedänta als 
richtig erkannt ist, muss auch & die S am khya- Philo- 
sophie gelten. 

Wie die Urmaterie, so werden auch schon im Mab ä- 
bhftratadie nächstfolgenden materiellen Prindpien, huädki 
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und ahamJeära (z. B. XU. 6777, 80) in fihnlicher Weise 

individualisirt; es zeigen sich also in dem Epos schon 
dieselben Tendenzen wie in den P u r ä n a' s , einer Literatur- 
gattnng, die überhaupt zeitlich wie inhaltlich mit dem 
Mahäbhärata in näherer Yerhindnng steht, als heute 
gewöhnlidi angenommen wird, findet sich doch schon 
bei 0 ^^^^6 ganze Rohe von Pnrftna-Gitaten. 

So wenig Jemand geneigt sein wird bei einer Darstellung 
der S ä m k h y a - Philosophie die Zeugnisse der Puräna's 
über die unserer systematischen Schriften zu stellen, 
ebenso wenig Termag ich denen des Mahäbhärata — 
es kommen im wesentlichen die BhagaTadgttft und 
der Mokshadharma-Abschnitfc in Betracht — einen 
Vorrang zuzuerkennen. Die Vermischung der distinktiven 
Sämkhya -Lehren mit pantheistischen Ideen und die 
mythologische Personifidnmg der materieUen Grandbegriffe 



1) Auch die Polemik, die dieser berühmte Ved&nta- Lehrer 
gegen das Säinkhya übt, ist unter die Quellen unseres Systems 
SU reebnen. Schon die Brahmasütra's, die wir oben (S. 43) 
g^en den Anfang unserer Zeitrechnung glaubten ansetzen zu 
müssen, berücksichtigen die Säijikhya- Lehre mehr als irgend 
ein anderes System, woraus Deussen (System des Vedänta S. 23) 
mit Recht schliesst, dass das Säipkhya zu Bädaräyana's Zeit 
in hohem Ansehen stand. Wenn aneh die Brahm asütr a^s weder 
unser System mit Namoi nennen noch sich der technischen Am- 
drücke desselben bedienen, so ist doch wegen der Uebereinstimmung, 
mit der die zahlreichen Commentare zu den Brahma sütra^s die 
von D eussen a. a. 0. genannten Stellen als gegen die Sämkhya- 
Philosophie gerichtet bezeichnen, kaum ein Zweifel darüber möglich, 
dass jene Stellen wirklich diesen Sinn haben. Ihr Wortlaut an 
sich freilich könnU> hie und da auch alles mögliche sonst besagen. 

Die Polemik ^^H'kara's gegen die Sämkhya- Lehren ist 
im allgemeinen recht dürftig. Im Wesentlichen leitet er seine 
Gründe gegen dieses System aus der ,Schrift' ab und deutet dazu 
noch die technischen Säirikhya- Ausdrücke, die sich in derselben 
finden, fort; auch wo er sich auf , Vernunftgründe* einlässt (II. 2. 
1 ff.), kann man nicht sagen, dass der ,grosse Vedantist* mit Glück 
opcrirt. 

4* 
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des bä<iikhy a-Systems ist im Mahäbliärata so gut 
wie in den Purä^a's etwas unimprfingliches. Eine 
dstttllirte Festskelliing der DiffBrenBen, ^ zwischen dm 
Sämkhya des Mahftbhftrata und dem der speneOen 

Literatur des Systems bestehen, ist fiir unsere Zwecke 
unnöthig, da die Abweichungen des Epos in keiner Ein- 
sicht die Priorität des Gedankens beanspniüheu können. 
Die Darstellung der S&qikhya- Philosophie moss auf die 
Kftrikft und die Sütra*8 gegründet werden, und wenn 
wir die Erklfirungen der Gommentatoren zu diesen beiden 
Werken richtig benutzen und die individuellen Anschau- 
ungen der einzelnen Ausleger sowie die aus dem Vedänta, 
Toga und Y ai9e8hika-Njäya Eingedrungenen Ele- 
mente aussnscheiden wissen, so können wir sicher sein, 
ein riehtiges Bild von dem Sftipkhya-System, wie es 
von Hause aus beschafi'en war, zu gewinnen. Unursprüng- 
liche Abweichungen von der echten Sämkhya- Lehre 
sind natürlich im Verlaufe meiner Darstellung überall als 
sokhe gekennzeichnet worden. 

Wir sind hier in unserer historisehen Betrachtung 
der sich mit dem Säi^ikhya beschäftigenden Werke an 
die eigentliche Literatur des Systems gelangt; doch möchte 
ich noch, bevor ich auf diese eingehe, im Anscbluss an 
das Mah&bhftrata kurz bemerken, was ich über den 
EinflnsB des Sämkhya auf die Purft9ä's und auf die 
indischen Sekten zu sagen habe. 

Ich kann die Stellung unseres Systems in der Purän a- 
literatnr nicht besser als mit Wilson's Worten charakte- 
risiren (Vish^u Purftna translated, ed. by F. U. Qi|ll, 
L p. XdlV : '^e eourse of the elemental ereation is, in the 

*Vishnu, as in other Puränas, taken from the Sänkhya philo- 
^sophy; but the agency that operates upon passive matter 

') Vgl. auch p. XII» XIH: '^They (d. h. die Piiiina*s) combine 
*f||e inteipoiitioa of a ereatfnr with ihe Independent evolation of 
'Hnatter, In a somewhat eontiadictory and imintelligible style..''^ 
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*i8 ccmfiitMdly eshibitedf in oonsequenoe ofa partial adoption 
''of the illusory theory of tlie Tedinta pbilosophy, and Übe 

**pTevalence of the Pauränik doctriiie of pantheism. How- 
"ever incompatible with the independent existence of Pra- 
^'dhäua or crade matter, and however incongruous witk 
Hhe separate condiidon of pure spirifc or Pdruaha, it k 
'^edared, repeaiedly, tiiat Yish^n, as one müh Ühe snprame 
'^bemg, is noi; only spirit, bni erade matler, and not only 
"the latter, but all visible substance, and Time." Eine 
Ergänzung hierzu liefert die Bemerkung Colebrooke's 
(Mise £ss.2 I. 254), dass die Bvddhi oder das Mahat von 
dem mythologischen S&ipkhya Vith the Hindu triad of 
Gods* identificirt werde. Golebrooke ffeOiit zom Beleg 
eine Stelle aus dem Matsya Puräna an, die "after de- 
"claring that the great principle is produced 'trom modified 
"nature\ proceeds to afßim, that the greaf one becomes 
"distinctLy known as thiee Gods, through the influence 
ihetluree qualities of goodness, fonlneBS, onddarknesBS ^); 
^H[>eing one person, and three Gods' (tkd m-Ortü trayo 
^devdh), namely, Brahma, Vishnu, and Maheswara. In 
"the aggregate it is the deity; but, distributiTe, it apper- 
"tains to individual beings." 

An diesen beiden Stellen *) sind die ftbr das Yerhältniss 
der Sftmkbya-Fbilosophie zu den Pnrft^a's charak- 
teristischsten Züge zusammengefasst : die unklare IJm- 
deutung der wichtigsten Begriffe des Systems, ihre Identi- 
ficirung mit den Hauptgestalten der Volksreligion und die 
Verbindung dieser Memente mit vedantistischen Lehren, 
insbesondere mit der Theorie Ton der kosmischen Dluaion 
(jndyd). Wir sahen oben, dass solche Vorstellungen sicih 



<) Zur Sache Ygl. noch Vijuänabhiksliu zum SaijÜLhya- 
Butra VI. 66. 

'•*) Mit denen noch zu vergleichen ist Banerjea, Einleitung 
zur Ausgabe des Markau deya Puräna (Bibl. Ind., Calcutta 
1862) S. 18—15 und Nilmaiii Mukhopädhyäya Nyäyälan- 
kära, Einleitung zur Ausgabe des Kürma Pur&na (Bibl. Ind., 
Calcutta 18d0) S. XUI. 
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bereits im Mahäbhärata entwickeln, und dürfen diese 
schon dort mit demselben Rechte Puränisches Sämkhya 
nennen, mit dem Colebrooke nnd Bnrnell diesen 
Namen anf die Sftnikhya-artigen Bestandtiheile Ton 

Manu's Gesetzbuch angewendet haben. Wenn übrigens 
Colebrooke (Mise. Ess. * I. 249) dieses P a u r a n i k a 
Sämkhya geradezu als eine besondere Schule neben dem 
atheutiachim Säqikhya JBLapila's und dem theistiscfaen 
Pataäjali*8 (d. L dem Toga-System) bezeidbnetf so 
schdnt mir damit diesem Gemengsei Terscbwommener und 
verschobener B^riffe zu viel Ehre angethan zu sein; so 
viel mir bekannt ist, hat auch in Indien das Pauränika 
Sämkhya nicht den Anspruch erhoben ein besonda»s 
System (dargana) zu sein. 

Colebrooke sagt an der eben angeführten Stelle, 
dass in verschiedenen Puräna's, wie in dem Matsya, 
Kürmsi und Vishnu Puräna, die Kosmogonie in 
üebereiiistimmimg mit dem (Puränischen) Sämkhya 
entwickelt werda In der Thafc aber reicht der Einflnss 
des Sftipikhya-Systems in der Pnrft];La-Lit6ratar viel 
weiter; nnd ich zweifle, ob selbst Bnrnell *s Behanptong 
(Uebersetzung des Manu, XXII, Anm. 4): "Nearly half 
the existing Puranas, including the oldest, follow this 
System" den Kreis weit genug zieht, da ja auch diejenigen 
Pur&^a'sy welche stärkere Vedftnta- als Säipkhya- 
FSrbung aufweisen, wie das Bhftgavata Pnr&^a % hier 
mit in Betracht kommen. 

Wenn ich erst nachträglich eine andere Besonderheit 
des Puränischen Sämkhya erwähne, nämlich die Auf- 
fossong des Purusha als des männlichen nnd der Prakf ti 
als des weiblichen Schdpfongsprincips resp. die Identifi- 
cirang der Prakrti mit weiblichen Gottheiten, so ge- 
schieht dies, weil dieser Punkt das wesentlichste Bindeglied 



*) Vgl. Wilson, Vishuu Puräiui translatt'd, ed. by F. E. 
Hall, I. p. XLI. 

^ S. schon Mabäbbaratu XIL 11328 fif. 
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zwischen derPuräi^a-und der späteren Tantra- Literatur 
ist IHe Tantra*8, eiiie Ton Alieiglaiibeii, Be8GliwÖrim{^ 
und Zaubedbrmeln sfarotzende SchrifteiüdaaBe, huldigen 

dem Kulte des ^ i v a und namentlich seiner Gattin D u r g ä 
(Pärvati, Devi, Bhairavi, Umä); sie verehren in 
dieser Göttin die gdkti^ d. L die schöpferische Kraft und 
Energie des Gottes, die mythol<^psch als eine Hälfte seiner 
Peraon an%e&8sii wird. Der 9&^ti-Kiilt bildet allerdings 
bereits den Gegenstand mehrerer ^iya- sektarischer Up a- 
nishad's (s. Weber, Ind. Li t. Gesch.- 189), ist aber zu 
seiner für das religiöse Leben des indischen Volkes ver- 
hängnissvoUen Bedeutung erst in den Tantra*6 entr 
wickelt. Die 9 & k t i -Diener ( Qakta) sind die ausschweifendste 
aller indischen Sekten geworden, scheinen aber, wenn sie 
sich in der Neuzeit bei ihren Ceremonien einer nackten 
Frau als des Sinnbilds der ^akti bedienen, sich noch 
dessen bewnsst zu sein, dass ihr Kultus aus der Lehre 
K ap IIa ' s Yon der schöpferischen Uxmaterie abgeleitet ist 

Aber nicht bloss die 9&^ta's, sondern auch andere 
^vitische Sekten, die Mfthe9yara*8 nnd die Pä^upata^s, 
sind in ihren Lehren stark von der S&mkh y a-Philosophie 
beeinflusst, wie bereits von Colebrooke, Mise. Ess. * L 
430 ff. festgestellt ist^); insbesondere die Pä9upata*s 
stehen in ihrer An&ahlnng der materiellen Prmcipien 
ganz anf dem Boden der Sftiiikhja» Philosophie. Femer 
hat aneh der Yishnnismns, der im Uebrigen auf dem 
Vedänta fusst, nicht dem Eindringen von Sämkhya- 
Elementen Widerstand geleistet; die Sekte der Mädhva's, 
Ton Anandatirtha, einem Commentator der Brahma > 
sütra*s, (gegen 1200 nach Chr.) gestiftet, bekennt sich 



Pratapa Chandra Ray sagt in stMiier Uebersetzung des 
Mahäbhärata, ^änti Parva Vol. II, p. 146, 147Aiim.: "Women, 
**iii almost all the dialects of India derived from Sanskrit, aro 
**commonly called Prakrüi or symbols of Prakrüi, thiis illustrating 
"the extraordinary popularity of the phüosophical doctrine about 
**PrakriH and Purusha.^* 

*) S. auch Barth, Beligious of India ^JJäiL _^ 
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zQ emem DuaUsmos Ton Mattorie and Geist, der seine 
8fcqikhy>«Abiitiiimwnig dealiidi fmith ^. Bartk findet 
Spnreii dieser dnalislieelien Weltaiiechaiiang allerorte in 

den vishiiui tischen Schriften und kommt zu dem Schluss: 
**We cannot doubt that there existed early a Vishnuism 
with a Samkhya metaphysics". Ich wage es nicht zu ent- 
adietden, ob wir wirUidi sa einem adMien ScMuase be- 
reohtigt sind, mOdite aber die VeramÜhnng SoBsem, dass 
dieser ,alte Visb^mmiis mit einer 8 ftmkbya -Metaphysik' 
die Religion der Bhägavata-F afi carätr a gewesen ist, 
die sicher weit in vorchristliche Zeit hinaufreicht und sowohl 
S ä kh y a - wie Yoga- Lehren in sich aufgenommen hat '^); 
denn es ist bekannt, dass der Qiiq[Nrnnglioli nnbrahmanische 
HonotheiflmiiB der Bk&gaTata*s na^ snner Brahmani- 
sirung visknuitische Gestalt angenommen hat. 

Doch genug! Wir sehen, dass von dem Anfang 
unserer Zeitrechnung an bis auf die neueste Zeit das ge* 
sammte philosophische und religiöse Leben des indischen 
Volkes Ton Sftiiikkyaoldeeii bednfioBst ist In dieser 
Hinsicht steht an Bedeatang unser System nur der Y ed&nta- 
Philosophie nach •^). Einzelne Anschauungen des Samkhya, 
wie z. B. die Theorie von den drei Gu]^a's, sind geradezu 
Gemeingut der ganzen Sanakiit-LiteFatur geworden, soweit 
rie BerOhrungspnnkte mit solcfaen Gedanken hat Auch 
glaube ich die sondeibaie Ywliebe fdot Zakkn, die sieh in 
den Lebrbüchem &st aller Disciplinen, in den Werken 
über Poetik, Politik, Medicin, Jurisprudenz u. s.,w. beobachten 
lässt, auf den KinflnsH des Säqikhya- Systems zurück- 
ftkren zu dürfen. 

*) Vgl. Barth, ebendaselbst S. 195. 

*) Vgl. Lassen, Indische Altcrthuraskunde * II. 1123. 

*) Dass da« .Säuikhya- System in Indien heutzutage, wo 
Vedänta und Nyäya die anderen Systeme fast ganz aus dem 
Lehrplan der höheren Schulen und des privaten Unterrichts ver- 
drängt haben, nur noch verhältnissmässig wenig studirt wird, 
beweist natürlich nichts gegen den Einfluss, den die Sämkhya- 
Philosophie mittelbar auch auf das moderne Geistesleben des 
Landes noch ausübt. 
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Nodi keate nehmen die alten Sftiiikhya-Lelirar in 
der ^skitArpa^ft- (oder Pitrtarpa9a-)Geremonie 

eine SteUnng ein, die keinem auch noch so berühmten 
Weisen der Vorzeit sonst eingeräumt wird. Sie allein 
werden ausser den Göttern bei der täglichen Wasserspende 
«ngorofen. Jeder Brahmane in Indien giesBt Tag für Tag 
zneansi; mit dem Gesicht nach Nehden gewendet Waaaer 
ab eine Darikringung flEbr die GGtter zmr Erde, dazanf wendet 
er sich nach Osten, fiillt die zusammengelegten Handflächen 
zweimal mit Wasser und lässt es unter Recitirung des 
folgenden Spruches herabfliessen, dessen zwei erste Zeilen 
adion Yon Gaudap&da am Anfang seiner Einkitimg zum 
Oommentar aiir Sftipkk7akftrik& nnd an den ander«i 
oben 8. 85 genannten Stellen (mit mehrfaeker Umstellung 
der Namen) angeföhrt werden: 

Sanakag ca JSanandag ca trtiycLg ca Sanätanah \ 
Kapäag cd 'aung cai *va Vodhuh Panca^AAo« tathd | 
marve U ifpim ä^äm» mad-daUmi 'mbmd saää || 
„Sanaka, Sananda nnd Sanfttana als dritter, Kapila nnd 
„Asuri, Vodhu und Pafica^ikha, sie alle mögen immerdar 
„herbeikommen, sich an dem von mir dargebrachten Wasser 
„zu laben!"*) Dass diese den Gyhyasütra's noch nicht 
bekannte Form der CSeremonie mit der BeBchränkang auf die 
S&mk h y a-Lehier nnr in den ersten Jahrhunderten nadi Chr. 
entstanden sein kann, in denen das Sä mkhya -System dem 
indischen Volke mehr galt als irgend ein anderes, liegt 
auf der Hand. Anch in diesem Falle hat, wie es zu gehen 
pflegt, der Ritas nnveiandert die Umgestaltong der Vor- 
eteUnngen ftberdanert. 



Wenn ich nnn zn der wissenschaftlichen lateratar des 
S&ipkkya- Systems übergehe, so will ich zunächst daran 

erinnern, dass ich bereits oben S. 32 ff. Ton den bis anf ein 
paar dürftige Reste verloren gegangenen Werken Pa&ca- 
9ikha's — veimuthlich den ältesten Lehrbüchern unseres 

0 YgL auch Colebrooke, Mise Ess.« L 1^2. 
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Sjstenui — gesprochen habe. Wir finden aber noch Spuren 
emes weiteren SiLipkhya -Werkes aus den Zeiten vor der 
Abfiming der Sftinkhyakftrikft, nSmlich des Shash- 

titantra oder des ^Systems der sechzig Begriffe'. Das 
Werk wird in Kärikä 72 angeführt, und Stellen aus 
demselben sind von Vyasa im Yogabhäshya IV. 13 
(nadi y&ca8]^atimi9ra*s fikk) und yon Gaudapäda 
zu Kftrikft 17 dtirt; möglicherweise ist das Shashti- 
tantra auch Ton Gaudapäda zuKftrikftöQ unter dem 
Ausdruck gästrdntara ,das andere Lehrbuch' gemeint. Da, 
wie wir durch das Citat im Yogabhäshya lernen, das 
Shashtitantra ein metrisches, in ^loka's abgefEuastea 
Werk war % werden wir nicht auf die Vermuthung kommen 
dtirfen, daas dasselbe zu den Lehrbttcbem Pa!Lca9iklia*8 
gehöre, der nach dem Ausweis soner Fragmente nur in Prosa 
geschrieben hat (s. oben S. 32 Anm. 1). Das Petersburger 
Wörterbuch sieht in dem Worte ahashtäanira nicht den 
Namen eines bestimmten Buches, sondern eine Bezeichnung 
der S&ipkhya-Lehre überhaupt, wahisdieinlieh dadurch 
yerfthrt, daas man in Indien selbst, nachdem das Shashti- 
tantra lange verloren war, in dem Ausdruck nicht mehr 
den Titel eines Werkes erkannt hat. So erklärt die Säni- 
khya-krama-dipikä in Nr. 70 (Ballantyne, aLec- 
tnre on the Sänkhya Phüosophy, Miizapore 1850, S. 45) 
^^ßanbru nur flElr eine Bezeichnung der ^sechzig Gegen** 
stSnde^ (shashti-paddr&M) des Systems <}. Wenn aber in 
den heüitren Texten der Jaiua das Satthitam tarn 
neben dem Kavilaip (= skt. Käpilam, was für ein 



^) Das Citat bei Gau d a p ä d a 'jmTushddhiskthüam pradkänam 
pravartate' scheint lückenliaft gegeben zu sein, doch weist das letzte 
Wort die Quantitätsverhältnisse des ^loka-Schlusses auf. — Zu 
der ganzen Frage über das Shashtitantra vgl. meine Ueber- 
•etzung der Sämkhya-tattva-kaumudi S. 627, Anm. 3. 

') Ueber welche die vorangehenden Nummern der Sftmkhya- 
krama-dipikä sowie die Verse des Räjavärtt ika in der Sämkhya* 
tattva-kaumudi zu Kärikä 72 und der Schluss Ton N4räyai]ia 
Tirtha*8 Gandrikft lu yergleichen sind. 
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Säipkhya-Werk konnte dAmit gemeint sein?) anigefiUirt 
wird^), 80 liegt darin nnTerkennbor die Knn^ ans- 

gesproehen, dass das Shashtitantra ein besonderes 
Buch war. 

Das älteste uns erhaltene Werk der Sämkhya- 
Sckiile ist bekanntlich die Sämkhy akärik& deBl9Tara- 
kpeh^a, der spätestens im f&nfün Jkdt. n. Chr. gdebt 
haben mnss; denn sein Werk ist schon zwischen 657 und 

583 ins Chinesische übersetzt worden *). Daraus folgt 
natürlich nicht, dass die Kärikä erst im ftinften Jahr- 
hundert verfasst sein muss ; es ist mir im Gegentheil wahr- 
scheinlich, dass ihre Entstehung ein bis zwei Jahrhunderte 
Tor den teiminus ad quem falli 

Die Eftriki^ behandelt das Sftmkhya- System in 
einer so gedrängten, aber dabei methodisch höchst an- 
erkemienswerthen Weise, dass wir schon aus ihrer Dar- 
stellung allein, wenn wir keiue anderen Spuren hätten, 
auf das onstige Vorhandensein älterer Sftqikhya- Werke 
schHessen müssten, die eben durch die Eftrikft Terdrängt 
und in Vergessenheit gebracht worden sind. Dass das 
Werk ursprüngHch nur aus 69 Versen bestanden hat, da 
die Verse 70 — 72 noch nicht von Gau4ap&da commentirt 
sind, ist langst erkannt worden. 

Ueber das Yerhaltniss der Kftrikft zu den Sftipkhya- 
stktra's, auf das ich bei der Besprechung des letzteren 
Werkes unten zurückkoromen muss, hat schon C o le- 
hr ooke, Mise. Ess. - 1. 246 richtig bemerkt: ^both . . . . 
do not, upon any material point, appear to disagree**. Ich 
mödite aber doch einen Punkt zur Sprache bringen, der 
mir fbr die Geschichte des Systems bemerkenswerth erscheini 
In K ä r i k ji 4, 5 Lst zwar als das letzte der tb*ei Erkennt- 
nissmittel — in Uebereinstimmung mit der schon früher 



>) S. Weber, Ind. Lit. Gesch.« 253, Anm. 249, und M. Müller, 
Indien in seiner weltgeschichtlichen Bedeutung S. 315, 316. 

2) S. Telang, Indian Antiquary 1884, S. 102, und Kasawara 
bei M. Muller, Indien S. 313, 314. 
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in der Siipkhya-Scliale geltendm Theorie (TgL Manu 
Xn. 105) — dl» dpta^vaeema ^der zaTeriSnige Anasprach^ 
angeftllirt ; in E&rikft 5 wird dieeee dpithvacana durch 

äpta-^nUi ,(iie zuverlässige Ueberlieferung' erklärt, und ia 
Kärikd. 6 heisst es: „Was auch durch induktive Schlass- 
„folgenmg nicht ennittelt wird, das geheinminToUe, ergiebt 
jiBioh ans der zaTerlfieaigen Ueberliefenmg (äpi^ffama),'^ 
TJnTerkennbar liegt hier ein Zugeebftndniffi Tor, das die 
Sä mkhya- Philosophie nach ihrer Brahinanisirung zu 
machen genöthigt war. Aber dieses Zugestand niss trägt 
in der Kärikä noch einen nonunellen Charakter; denn 
in der Folge beruft sich das Werk — in bemerkenswerthem 
Gegensatz za den sp&toren 8Atra*s — nidht ein einziges 
Mal auf die ,Scbrift^ nnd leitet ans dieser keinen Lehrsatz 
ab. Von den Veden, die in den Sütra's V. 40 — 51 be- 
handelt werden, nimmt die Kärikä keine Notiz. Ich 
muss die Möglichkeit zugeben, dass schon d» geringere 
Um&ngder K&rikft dieNichtberücksiditigang der ,Schiift^ 
ebenso wie die anderer nntergeordneter Materien bedinge; 
aber wahrscheinlicher ist mir doch, dass zu den Zeiten 
l9varakrshna's in der Sämkhy a-Schule die brah- 
manische Ueberliefenmg noch nicht dieselbe Geltung gehabt 
hat wie später, nnd dass diese Thatsache sich in der Haltang 
der Kftrikft yerr&th. Brahmanisehen itHnfln« finde ich 
nur noch in Eftrik&64, wo es von der Sdiöpfung heisst, 
dass „sie bei Brahman beginne und bei dem Grashalm 
endige (Brahmd-dt-stamba-pcaryantay^ — eine Wendung, 
die schon im Mahäbhärata auftritt und in der späteren 
ütentnr oftmals wiederkehrt 

Von Dingen, dieindensp&teren Sftipkhja-Schriften 
eingehend erörtert werden, yennissen wir in der Kärik& 
die Leugnung Gottes ^) und die Theorie von dem Reflektiren 
des Innenorgans in der Seele — das Wort pratänmba 
kommt noch nicht bei i9Tarakfsh9a Tor, und ehä^ 
steht £&rikft 41 in anderem Sinne und Zusanmienbange -7-; 



0 Vgl. Hall, Sänkhya Sara Pref. p. 39, Aum. 
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aber beide ftr das Sftifikhya- System wesentliche Lehren 

sind implicite deatlich genug in der Kftrika yerkündet, 
namentlich in den Strophen 20, 21. Wenn hier gesagt 
wird, dass „durch die Verbindung der Seelen mit der 
Materie die Schopfong berrorgebiacht iei^, so ist klar, 
dass t9Yarakr8b9a genan auf dem Standpunkt aUer 
anderen 8 ä m k h y a •> Lehrer gestanden, d. k keinen Sehopfer 
und Regierer der Welt anerkannt hat; und wenn „in 
Folge der Verbindung mit der Seele der ungeistige innere 
Körper (Uhga) scheinbar geistig^ genannt wird, so ist 
damit die jMnoliäMn^Theorie auf das offmkimdigBte Türans- 
geselst. 

Ausser dem bereits erwähnten Gommentare Gau^e* 

päda*s, der gegen 700 oder in der ersten Hälfte des 
achten Jahrhunderts — zwei Generationen vor ^^nikara 
— Terfittst sein muss, besitzen wir zum Verstandniss der 
Eftrikft den sehr yiel klareren und inhaltsreicheren Gom- 
mentar yftca8patimi9ra*s, die Sfti|ikhya-tattTa- 
kaumudi, aus dem ersten Drittel des zwölften Jahr- 
hunderts Von zwei weiteren modernen Conmientaren, 
der Candrikä des Käräyana Tirtha und der Säm- 
khya-kaumudi des Bämakfsh^a Bhatt&cftrya*), 
kanB der erstere, eine sdir ein&ehe Eipoeition, (heraus- 
gegeben in der Benares Sanskrit Series 1883) keinen wissen- 
schaftlichen Werth beanspruchen ; der andere scheint noch 
unbedeutender gewesen und ganzlich verloren zu sein. 
yäcaspatimi9ra's Commentar aber, der mehr&cb in 
Indien gedruckt ist und in sahllosen Abschriften ezistirt, 
gplt in seinem Heimathhmde mit fiecht ftbr das beste 



•) S. meine Abh&ndlung über ,die Theorie der indischen 
Rationalisten von den Erkenntnissmittchi' , Berichte der sächs. 
Oesellschaft der Wisa. , Philologisch-historische Classe, 1888, S. 9. 
Nach Colebrooke, Mise. Ess.* I. 246 war Vacaspatimiijra 
*a native of Tiirhüt'; doch weiss ich nicht, wo^rauf diese Angabe 
sich gründet. 

*) a HaU, äwikhjra äftra Fiel p. 41. 
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methodische Werk der ganzen Sftipkhya-Literatar; es 
sind nidit ireniger als sedis Superoommentare zu demselben 
nachwebhar 

Die Sämkhyakärikä scheint mehr als ein halbes 
Jahrtaasend laug sich eines solchen Ansehens erireut zu 
^ haben, dass man in Indien nickt das Bedürfioiss spürte, 
ein anderes Werk über das System za schreiben. Erst im 
Anfiing des elften Jahrbnnderts ist ein neues Lehrbach 
(in ^loka's) entstanden, um sehr bald wieder zu verschwinden: 
das ßäj a värtt ika, dem Rauaraüga Malla, d. h. 
EÖnig Bhoja von Dhärä, zugeschrieben Meines 
Wissens sind von dem Werke nur drei Yerse erhalten, 
und zwar in der Sftmkhya-tattva-kaumudl za Kft- 
rika 72 (abgedmckt bei Hall, Sftnkhya SäraPref. p. 43). 

ffiin Zeitgenosse Bhoja's ist der berühmte muham- 
medanische Schriftsteller Alberüni, der in seinem um- 
fassenden Werke Über Indien so eingehende Nachrichten 



») Vgl. Hall, Pref. 40, 41. 

^ S. Hall, Contributions towards an Index to tht' Bibliography 
of the Indian Philusophical Systems p. 8, wo mit Recht vermuthet 
wird, dass das Werk ,unter den Auspicien jenes Königs' verfasst 
ist, und Colebrooke, Mise. Ess. '-^ T. 247. Wenn Colebrook«» 
an dieser Stelle noch ein anderes Säin k hya- Work unter dem 
Titel Sanigrahii erwähnt, ,,being an nbridged exposition of the 
same doctrines, in the form of a seU-ct compilation", so liegt meines 
Erachtens hier ein Irrthum vor, dessen Quelle ersichtlich ist. Ich 
glaube, dass eine falsche Eintragung in dem Katalog der Asiatic 
Society of B<'ngal Coh'brooke verfuhrt iiat das Sarva-dar- 
9ana-saingraha, dessen letzte zwei Kapitel von dem Säinkhya- 
und Yoga-System handeln, für ein speeielles Saiukhy a- Werk 
anzusehen. Hall, Index 8 berichtet nämlich: "Among the trea- 
"tises enumerated uuder the head of Sankhya, in the Sanskrit 
"Catalogue of the Asiatic Society of Bengal, are the Atmopa- 
"desa and the Sarva-darsana-saugraha. These composi- 
*'tions, which are thus wrougly indicated, etc." Meine Vermuthung 
findet eine Stütze darin, dass Colebrooke das Sarva-dart^ana- 
saingraha sonst nicht erwähnt; die acht Citate s. v. in dem 
Index zu deu Mise. Essays " beziehen sich auf Zusätze von Co well. 
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über mdiflclie FliilofiDpliie und msbeeondm ttber das Sftm- 
khya-System hat, dass ich jetzt, da uns das Buch durch 
Sachau* 8 yerdienstvoUe Uebersetzuu^ zugänglich gemacht 
ist, nicht glaube daran vorübergehen zu dürfen. 

Alberüni sagt Pre&oe 8: bare already translated 
«two books into Aiabic, one about Übe crigmea and a de- 
"scription of all created beings, called Sämkhya^ and another 
"about the emancipation of the soul froin the fetters of 
"the body, called PcUanJaU (Fdtahjalaf)*^, Das letztere ist 
höchst wahrscheinlich das in Indien aUgemein mit dem 
Namen Pfttaftjala beeeicbnete Yogasütra nebst dem 
Commentare Vyftsa's; das entere kann schon -den Zeit- 
verhältnissen nach kein anderes Werk sein, als die Säni- 
khyakärika mit Gaudapäda's Bhäshya. Dieses 
'book Sdmkhya' (so noch I. 30, 48, 64 citirt) wird zwar 
L 182 als ''composed by Eapila, on diYine subjeots'* ch&- 
rakterisirt und neben dem ^book composed by Gau4& 
the anchorite, which.goes by his name" aufgeftlhrt. Da 
es aber in der indischen Literatur kein Sämkhy a- Werk 
eines Gau da giebt, seist an der Identität Gauda's mit 
Qaudapäda nicht zu zweifeln; und die Identität des 
^book Sdmkhya mit Gau4apftda*s Ck)mmentar folgt hin- 
wiederum duraus, dass alle Angaben Alberüni*s über 
das Sftmkhya- System sich in dem Inhalt jenes Werkes 
nachweisen lassen*). Ja selbst ein paar Gleichnisse, die 
in der übrigen Sa^khya- Literatur nicht vorkommen, 
sind Gaudapäda und Alberüni gemeinsam; nur sind 
sie, wie alle Gleichnisse, Ton dem letzteren mit der I*faantasie 



Alberdni sagt 1. 62: *^Therefore the author of the book 
^^Seupkhya does not eonsider the reward of paradise a special gaiu, 
**hecause it has an end and is uot et^mal, and hecause this kind 
"of Ufe resembles the life of this cur world." Hieizu bemerkt 
Sachau 11,280, dass er etwas diesem Gedanken coirespondirendes 
weder m der Säinkhy akarikä noch in Gaudapäda^s Com- 
mentar gefunden habe, und yergleicht nur eine Parallele aus den 
Sütra^s. In der That aber ist der Gedanke deutlich genug in 
Kftrik& 2 ausgesprochen und Ton Qaudap&da n&her begründet 
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des MohamoiadaiifiiB iraiter aiugeftlkri und mgmdkmSioklL 
Bei Oanfftpftda za Kftrikft 20 iLodei aiüh ftlgonde 

Stelle: „Wie Jemand, der kein Dieb isl, f&r einen Dieb 
„gilt, wenn er mit Dieben zusammen ergriffen wird, so gilt 
„aucb die mit den thätigen - drei Gunas verbundene Seele, 
„obwobl sie [in Wirldickkeit] nicht thatig iat, för thätig 
,» wegen der Yerbindnng mit den thfitigen.'' Dkaen ein- 
fachen Satz giebt Alberüni I. 48, 49 in folgender an- 
schaulicher Schilderang wieder: "The book of Sämkhya 
"brings action into relation with the soul, though tbe 
"soul has nothing to do with action, only in so fiu: aB it 
<<re8embles a man who happens to get into tbe coi^pany 
^of people wbom he does not know. Thej are robbers 
^'retaming from a village whieh tbey hare saoked and 
"destroyed, and he has scarcely marched with them a short 
"distance, when they are overtaken by the avengers. The 
^hole party are taken prieonexs, and together with them 
*Hihe innocent man is dragged off; and being treated pre- 
*<ci8ely as they are, he reoeiTee the same pnnidiment, with- 
**out having taken part in their action." 

In ganz ähnlicher Weise ist eine Stelle aus Gau^a- 
p&da's Commentar zu Kftrikft dO von Alberüni be- 
handeli Es heiast daselbst: „Jemand, der auf der Strasse 

„geht, erblickt etwas ans der Entfernung und ist im ZweilSal, 
„ob es ein Pfeihl oder ein Mensch sei; dann sieht er, dass 
„sich an diesem Gegenstand eine Schlingpflanze^) befindet 
„oder dass ein Vogel auf ihm sitzt. Damit ist der ZweiM 
„dnrch den inneren Sinn dieses [Mensehen] entschieden, 
„und es entsteht die nnterseheidende Erkenntniss, dass es 
„ein Pfahl ist." Aus diesem Beispiel Gaudapäda's hat 
Alberüni I. 84 eine vollständige Parabel gemacht: **A 
"man is trayeUing together with his pupik fbr some bu- 



^) Lies vallim anstatt tal-liiigain und vgl. die Parallelstelle im 
Comm. zu Kärikä 36 und die Notiz ia den Variatioos and Cor- 
rections bei Co lebrooke- Wilson. 
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'^iness or oÜier towards the end of the night Then 
"i^here appeara something standing erect before them on 

"the road, the natiire of whicli it is impossible to recxDgiiise 
'^ou account of tlie flarkness of night. The man turiis 
"towards his pupils, and asks them, one after the other, 
^'what it is. The first says: *1 do not know whafc it is\ 
<«The seoond says: 1 do not know, and I haye no means 
'^of leaming what it is." The third says: *It is nseless to 
"examiue what it is, for the rising of the day will reveal 
"it. If it is something terrible , it will disappear at day- 
'^break; if it is something eise, the natnre of the thing 
''will anyhow be elear to m' Now, none of them had 
^'attoined to knowledge, the first, becanse he was Ignorant ; 
"the secoiid, becanse he was incapable, and liad no means 
"of knowing; the third, becanse he wa^s indolent and ac- 
"quiesced in his ignorance. The fourth pupil, however, 
''did not give an answer. He stood still, and then he 
"went on in the direction of the objeet. On ooming near, 
''he fonnd that it was pumpkins on which there lay a 
"tangled mass of something. Now he knew that a Hving 
"man, endowed with free will, does not stand still in his 
''place untQ snch a tangled mass is foimed on his head, 
"and he reoognised at once that it was a UMess objeet 
"standing erect. Forther he conld not be sare if it was 
"not a hidden place for some dunghill. So he went quite 
"close to it, Struck against it with his foot tili it feU to 
"the ground. Thus all donbt haying been removed, he 
''retomed to his master and gaye him the exact account. 
"In sneh a way the master obtained the knowledge throngh 
"the intermediation of his pupils." 

Diese beiden Parallelen illustriren das Verhältniss 
A 1 b e r ü n i ' s zu seiner Vorlage vortrefflich. Sachau aber 
bestreitet, dass Gau4apäda'8 Bhäshya Alberüni's 
Vorlage gewesen seL Obwohl er in den Annotations IL 267 
zngiebt, dass "most of the qnotations giyen by Alberüni 
are fonnd only slightly difiering in Gaudapäda, and some 

agree literally", dass ferner "almost all the illustrative tales 
Garbe, Sägikhya-Philosophie. 5 
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mentioned bv Alberüiii are fouiid in Gaudapäda", so 
behauptet Sachau doch, dass Gau4apäda'8 Bh&shja 
nicht mit Alberüni*s S&mkhya identiscli, sondern nur 

*a near relative of it' sei. "öandap&da" , er a. a. 0., 
"seems to hav<' taken his iiilormation from a work ihmi- 
"akin to, or identical witli, that Sdmkhya book which was 
"used by A Ib e r n \ \ Diese Ansicht ist völlig unbegründet, 
da es ein solches dem Bhäshya Gau4apd.da*s nahe 
verwandtes Werk in der Sftmkhya -Literatur vorAlbe- 
r il n i ' s Zeiten nicht gej^eben hat. Wenn S :i c h ;i u gewusst 
liätte , dass Gau (J a p a d a ' s Commentar thatsächlich das 
einzige Werk ist, welches als Alberüni*s Quelle in 
Betracht kommen kann, so würde er in den yon ihm 
selbst anerkannten Uebereinstimmungen gewiss einen bin- 
reichenden Grund geitcinden haben, das ^wcYi Sämkhya^ 
mit G a u d ap a d a ' s B h a s h y a zu identificiren , ohne an 
der freien Behandlung der Quelle durch Alberüni Aiistoss 
zu nehmen. Sind doch von Alberüni in genau derselben 
Weise andere Werke der Sanskrit-Iiteratur behandelt worden, 
über deren Identität mit unsem Texten nicht der geringste 
Zweifel bestehen kann, z. B. die B iia<»'ava(l«f ita. Wo 
Alberüni auf dieses berühmte Gedicht unter Antuhrung 
des Namens Bezug nimmt, übersetzt er gleichfalls nicht 
wörtlich, sondern giebt die Gedanken in der freiesten 
ümscbreibung wieder; Tgl. Sachau II. 275: <*0f tbe 
**other quotations . . . . , I do not see how they could be 
"compared with any passage in Bhaijavad-GUd ^ except 
^'for the general tenor of the ideas \ und sonst 



' I Ich müclitr l)t'i dieser Gelegenheit einen anth'n'n Irrthtiiii 
SachauVs berichtigen. In den Annotations vergleicht Sachau 
Tl. 266 den Inhalt der Sä ni k hy as ut ra's mit dem von Albe- 
rüni unter dem Namen Säinkhya dargestellten philosophischen 
System und findet, <iass dieses in varioiis and esscutial points v«m 
dem der Sutra^s verschieden sei. "It seems*', sagt er, "altogether 
**to have had a totally diti'erent tendency. The Süfras treat of the 
^U-omplefe cessation of pain-^ thefirstone runs thus: Well, the com- 
"plete cessation of pain, (which i«) of three kinds, is the cumplete 



.^le 
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Die klare und ausführliche Darstellung, die Albe- 
rAni von dem Säiiikh ja- System giebt, macht dem 
mnhammedanischen Gelehrten in Anbetracht des seinen 

Vorstellungen so entlegenen Gedankenkreises alle Ehre. 
Er ])ehandelt das System im Zusammenhange von I. 40 
— 49 ; ausserdem gehört dazu die Klassificinmg der Wesen 
1. 89 und eine Hauptstelle I. 31, wo der Grundgedanke 
des S&ipkhya mit treflPenden Worten aosgedr&ckt wird 
nnd ganz in derselben Weise wie oftmals in der Literatur 
dieses Systems : "The trutli is, that action entirely belongs 
"to matter, for matter biiids the soul, causes it to wander 
"about in differeat shapes, and then sets it free. Therefore 
"matter is the agent, all that belongs to matter helps it 
Ho aocomplish action. But the soul is not an agent, 
"because it is devoid of the different feculties." Doch darf 
ich nicht verschweigen, dass Alberüni zu einem Ver- 
ständniss der psychologischen Seite des Säiukhya- 
•Systems nicht vorgedrungen zu sein scheint. Wenn er 
I. 49 nur bemerkt: *^e soul does not influence matter 
"in any way, except in this, that it giyes matter life by 
"being in close contact with it" ^) . so wäre dabei für ihn 
Aiilass gewesen die Erklärung der psychischen Vorgänge 
zu erwähnen, die nach der S&nikhya - Philosophie zunächst 



"end of man; whilst the ^(iipkhya of Alberuiii teachcs mcksha 
*'by meiins of kiiowlcdgc''. Wenn Sachau f3in< ii mit der indischen 
Philosophio nur obcrHäcIilah vertrauten .Sati^-kritisten zu Käthe ^v- 
zogfu hätte, so würde er erfahren haben, dass moksha und the 
eoinplete cessation of pain im Sanikhya völlip^ identische Be- 
gritfo sind (cf. Jetzt z. B. Mahädeva zum Öaiukhyaäiitra I. ."): 
because liberation is identical with the n inuval ot" all pains). Zu- 
dem wird das Wort 77<!o/t>7<a tuntinalin den Sainkhyaf-ütra's p^hraueht, 
das identische mukti ebenso fünfmal, von dem überaus häufigen 
Vorkommen beider Worte in di-n Commentaren zu deui Werk ganz 
zu schweigen. Es ist also keine Rede davon, dass die Sanikhya- 
sütra's eine andere Tendenz haben, als das Sanikhva liei Allx^- 
rüni oder in irgend einem andern W«'rk der einschlägigen Literatur. 
V hiermit den Anfang von Chuptcr IV. auf 8. 4r». 

5* 
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rein mechanische Processe in dem materiellen inneren 
Organ sind und nur durch die Einwirkting der Seele zu 
bewussten gemacht werden. Auch ein paar direkte Irr- 
thümer hat sich Alherüni in der Darstellnng des Systems 

zu Sclmltlen kommen lassen. Das Wort ahamkdra über- 
setzt er I. 41 mit ^laiure'. obwolü er gleich darauf die 
richtige etymologische Erklärung mit 'self-assertion' giebt ; 
und die Imddki, die erste £ntfidtang der Urmateiie, hat 
er ganz übersehen; denn er bringt I. 44 die 25 Principien 
des Systems dadurch zusammen, dass er die prakrti in 
*abstract fXr/ und 'shaped matter' zerlegt. Dass er I. 42 
den Ausdruck paiica tanmdträni ,die fiini* leinen Elemente^ 
missverstanden und daraus paiUsa mdfaras fihtf Mütter^ 
gemacht hat (ygL auch die matres simplices L 45 unten), 
ist bereits von Sachau in den Annotations II. 273 be- 
merkt worden. Schliesslich sei noch das Versehen I. 321 
erwähnt, wo Alberiini dem Kapila eine vollkommen 
theistische Lehre in den Mund legt. 

Wir haben nun nur noch zwei Hauptwerke der Saui- 
khy a-Literatur mit ihren Commentaren ins Auge zu 
fiussen, sind aber dabei in der misslichen Lage, nicht 
entscheiden zu können, welchem der beiden die Priorität 
zukommt; ich meine den Tattvasamd^sa und dieS&m- 
k h y a s ü t r a ' s. C o 1 e b r o o k e , Mise. Ess. - I. 244, findet 
es wahrscheinlich , dass der Tattvasamasa zu den 
Sütra*s erweitert wurde; es wSre ebenso möglich, dass er 
aus den letzteren als Kern herausgeschalt ist Mir scheint 
jedoch die singulare Terminologie des nur aus 54 Worten 
bestehenden Traktats dafiir zu sprechen, dass er weder mit 
den SCitra's noch mit einem früheren Saiu kh v a.-Lehr- 
buch in direktem Zusammenhang steht. Wenn ich hier 



In Uebcreinstimnmng mit den Angaben der öarvopa- 
kärini; s. Hall, Pref. p. 8, U Aum. 
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den Tatt vasamasa voruiistelle, so geschieht dies tniiiiicli, 
um dieselbe Reihenlolge einzulialten , die F. E. Hall in 
seiner Anfeählung dieser Werke (Sänkhya Sara, Pre£ p. 
39 ff.) beobachtet hat. Man findet die 22 — resp. 25 — 
kleinen Sütra's, die den Tattvasarnftsa bilden, bei 
Hall a. a. 0. S. 42 abgedruckt, sowie bei Ballantyne. 
A Lecture on the Sänkhya Philosophy (Mirzapore lHr)0). 
Hall nennt fünf verschiedene Commentare zu denselben, 
Yon denen aber nur einer, dieSamkhya-krama-dipikä, 
herausgegeben ist und zwar Ton Ballantyne in dem 
eben genannten Werkchen. Leider finde ich keinen Anhalt 
Hill zu bestimmen, wie lange vor dei- Mitte des Kiten .llidts 
der Tattvasamäsa entstanden ist. Dieser termiuus ad 
quem aber wenigstens steht fest, weil Bhäyägane9a 
Dikshita, der VeriiEUSser des Tattya-yäth&rthya- 
dlpana genannten Commentars zum Tattyasam&sa. 
sich selbst als einen Schüler Vijnänabhikshu's be- 
zeichnet. Denn über Vijfiänabhikshu's Lebenszeit 
sind wir im Klaren (s. unten S. 74). 

Was nun die Saqikhyasütra's betrifft, so haben 
in froherer Zeit alle Forsdier, R5er>), Barth^lemy 
Saint-Hilaire u. s. w., dieselben ftlr das älteste auf 
uns gekommene Lehrbuch der Sanikhya-Sclmle ange- 
sehen, vermuthlich weil es den Namen desKapila tragt. 
Nun hatte aber schon Coleb rooke Mise. Bss. - I. '244 
bemerkt, dass das Werk mit Unrecht dem BegrOnder des 
Systems zugeschrieben wird, '^ee it contains references 
**to former authorities for particulars which are bnt briefly 
"hinted in the sütnis ; and it qnotes some by name. and 
^^among themPancha9ikha, the disciple of the reputed 
^author s pnpil: an anachronism wlueh appears dedsive 

Vielleicht ist das Alter der S&mkhya8ütra*s auch 
deshalb ttberschfitzt worden, weil in der Literatur der 



^} A Lecture on the Sftnkhya Philosophy, Caleatta 1854. 
^ Vgl. daiu die Anm. 11, welche Co well auf S. 854 hinzu- 
gefbgt hat, und Hall, Pref. p. 47, Anm. unten. 
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anderen Systeme die SAtra*8 jedesmal das gnmdl^nde 

Werk sind. Jt'dcnfjills hat mau die S a iii k Ii v as il t ra' s 
trotz ihrer augeiischeiiiiich jungen Sprache und trotzdem 
in ihjien gegen die Lehren der Va i ^eshika - und Nyäya- 
Phüosophie polemisirt wird, ^ älter als die Kärikä 
gehalten, bis Hall (Pre£ p. 12) — leider nicht mit der 
nöthigen Entschiedenheit des Ansdmcks — den Nachweis 
geliefert hat, dass die K a r i k ä in den S ä iii k h y a s ü t r a ' s 
mehrtack wörtlich benutzt ist. Diese Uebereinätimmungen 
anders zu erklären, ist in Anbetracht dessen, dass die 
Kärikä in dem complicirten Ary&-Metrmn, dasSütra» 
Werk dagegen in Prosa abge&sst ist, unmöglich. Schon 
Barthelemv Saijit -II ilaire, Premier Memoire sur le 
Sänkhya p. 114 (vgl. auch p. 128, 314 und sonst) hat 
diese wörtlichen Uebereinstimmiingen bemerkt, aber den 
Machen Schlnss daraus gezogen: ^quand le rhyihme s'y 
"prete, eUe (d. h. die Kärika) se contente de reprodnire 
"textiiellement lea expressions de Kapila (d. h. der Sü- 
«tra's)". 

Hall (Pref. p. 8 — 11) hat festgestellt, dass die Säni- 
khyasütra*s ebenso wie der Tativasamäsa weder 
▼on noth. Yon y&caspatimi9ra noch Über- 

haupt Yon irgend einem Schriftsteller beti^htlichen Alters 

citirt werden, ja selbst nicht einmal im 14ten Jahrhundert 
von Madhaväcarya in dem Säi^ikhya- Abschnitt des 
Sarya-dar9ana-samgraha. In einer Note zu seiner 
Uebersetzung des letztgenannten Werkes (S. 222, Anm. 2) 
findet es Cowell sonderbar, dass M&dhaTa*s S&mkhya- 
Autoritiit die K ärikä ist und nicht die Siitra's. Ich 
bin aber im Gegentheil der Ansicht, dass mwn in diesem 
Falle das argumentum ex silentio fiir beweiskräftig halten 
und die Ab&ssnng der S&ipkhy asütra's später als 
Mädhav&cärya ansetzen moss. Denn Mädhaya geht 
bei den anderen orthodoxen Systemen, die er behandelt, 
jedesmal von den Sütra's aus; warum sollte er da bei 
dem Sämkhya- System eine Ausnahme gemacht und die 
Sütra's dieser Sdiule ganz ignorirt haben, wenn er sie 
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gekannt hätte? Die Inder pflegen in solchen Dingen doch 
stets sehr ^stematisch zu verfahren. Die Erinnerung an die 
moderne Entstehung des Werkes hat sich ührigens his 

Hilf den heutigen Tag unter den Pajidits in Benares 
erhalten. 

Als obere (Frenze fiir die Abfassung der Sütra's 
würde sich uns also nach dem eben bemerkten etwa das 
Jahr 1380 ergeben, als untere etwa 1450, daAniruddha 

seinen Commeiitar zu dem Werke um 1500 geschrieben 
bat Bis zu diesem eng umgrenzten Zeitraum also hat 
die Karikä — vielleicht ein Jahrtausend lang — un- 
bestritten als Standard work der Sämkhya-Schiüe ge- 
golten; erst vor ca. 500 Jahren hat man es in Indien als 
einen Mangel empfunden, dass dieses System keine Sü- 
tra's besass wie die anderen orthodoxen Schulen -). 

Die bämkhy asütra' s fuhren denselben Namen wie 
die Yogasütra's, nämlich Sämkhya-prayacana, 
„ausführliche Darstellung des Särnkh^a-Systems**'). Ihr 
Inhalt unterscheidet sich nicht wesentlich yon dem der 
Kiirikä, wie bereits oben (S. 59) bemerkt ist: aber der 
philosopliische Standi)unkt des unbekannten Vei't'assers der 
iSütras ist ein anderer als der I^varakrshna's. Durch 
das ganze Werk hindurch sucht der Sütrakära die Gegen- 
sätze zwischen den Lehren der Schrift und denen des 
S ä in khya -Systems fortzudeuten ; er bemüht sich mit 
abenteuerlichen Mittebi zu beweisen, dass die Lehren von 
der Persönlichkeit Gottes, von der All -Einheit des Brah- 
man, von der Wonnenatur des B rahm an und von der 



^) S. mehu' Ausgabe dor Auiriidclluivrtti, Pref. p. IX. 

^ Umgekehrt wurde dioscs Vcrliiiltniss , den ältfreu Auschau- 
unjj^cii cntsprecluMjd, beurtlifih von WfStiTjj^aard, Uober den 
ähcsten Zeitraum der indisehen Gesehiehte S. 67: „Die. Kegeln, in 
„welcbrii Kapila die San khy a-Philosopbic darstellte, haben iu 
„den Schatten treten müssen gegen die von i^varakrshua ver- 
„sificirte S a n k )i y a k ä r i ka." 

^) S. Vijruiua bhi ksiiu in der Eiideiiung seines Commentars 
(IS. 10 memer Uebersetzuug) und Hall, Pref. p. 11 Anm. unten. 
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Erreichung des höchsten Zieles in der Himmelswelt nicht 
mit den Anschaanngen des Sftipkhya-SysiemB in Wider- 
sprach stehen^). Auch sonst lassen die Sütra*s eine 

starke VLckutistische Färbung erkennen; z. B. in der Lehre, 
da»ss die vom Gesetz vorgeschriehenen W erke als Hilfs- 
mittel zur En*eichung der Erkenntniss nützlich seien (III. 
35, lY. 21)'); noch deutlicher vielleicht in dem Aussprach 



Sutra 1. 95, 154; V. 04, 6<s, 110; VI. 51, 58, 59. 
^) Die Erwähnung der SchüK'rpflichteu IV. 19 scheint mir 
gleichfalls eine spätere, dem S am khya- System ursprünglich nicht 
angehörende Zutliat zu sein, die eine stärkere Brahmauisirung 
Terräth. Dasselbe gilt sicher von dem Abschnitt V. 40 — 51 , in 
dem die brahmanische Anschauung über den Veda unserem 
System einverleibt und mit Beweisen aus dem Gedankengange der 
Sämkhya- Philosophie begründet ist. Die Veda^s sind nicht 
das Werk einiT Person, weil es keine Person giebt, die sie gemacht 
haben könnte (46). Da das System keinen Gott anerkennt, so 
g-f 'hören alle Wesen entweder der Kategorie der Erlösten oder der 
der Gebundenen an. Ein Erlöster nun kann die Veda's nicht 
verfasst haben, weil dazu ein Wille nöthig gewesen wäre und die 
Erlösten wunschlos siud; ein Gebundener aber war dazu nicht be- 
fähigt, weil ein solcher nicht im Besitze des ganzen Wissens ist, 
das zur Abfassung der Veda's erforderlich gewesen wäre (47). 
Der Gedanke, dass die Veda's das W\*rk vieler Personen sind, 
liegt der brahraanischen Anschauung ganz fern; er wird nicht 
einmal aufgestellt, um widerlegt zu werden. Daraus, dass der 
Veda nicht geschaffen ist, folgt aber für den Verfasser der Sain- 
khyasütra's doch nicht, dass er von Ewigkeit her existirt haben 
muss; denn auch Pflanzen und andere Naturprodukte sind weder 
das Werk einer Person noch ewig (45, 48). Hii>r haben wir ein*' 
benierkenswerthe Abweichung von der Lehre der Mimänisa 
zu constatiren , welche die Existenz des Veda für eine anfangs- 
lose erklärt. Nach der Anschauung der Sainkh y asutra's 
entstehen die Veda's am Anfang einer Wtltperiude jedes- 
mal ohne jede Variante von selbst, oder — um mit Vijiislna- 
bhikshu's echt brahmaiiischi n Worten (zu Sütra 50) zu reden -- 
^,sie gehen dem Aushauch vergleichbar in Folge der unsielit baren 
J.Kraft [di's angesammelten Verdienstes] von selbst aus Brahma n 
„hervor, ohne dnss eine Absieht desselben vorliegt." Aus diesem 
Grunde ist auch der Veda infallibel. Ausserdem kann man aus 
dem Erfolg der vedischeu Ceremouieu und Zaubersprüche schliesseu, 
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y. 116: „In der Yersenkimg, im Tie&chlaf und in der 
^Brldsui^ haben [die Seelen] die Natnr des Brahman^ 

denn hier hat der Verfasser einen Vedänta- Terminus 
(brahmarupatd) anstatt der feststehenden Sänikhy a-Aus- 
drücke verwendet. Der Einfluss der Y e d ä n ta- Philosophie 
zeigfc sich femer darin, dass ans den Brahmasütra's 
eines, nämlich IV. 1. 1, wörtlich als Sämkhyasütra IV. 3 
wiederkehrt, und dass auch die Werke (' m m k a r a c fi r v a\s 
von dem Verfasser der S fi in k h y a s u t r a ' s in erkennbarer 
Weise benutzt sind. So ist 1. 19 die Seele mit dem Epi- 
theton näyct-guddJuxrlMddlujHniiiu^^ ,ihrem Wesen 
nach ewig rein, erkennend nnd frei' bezeidmet; und wenn 
wir diesen Änsdrack mit genau derselben Reihenfolge der 
Compositionsglieder mehrfach in den Werken (^'anikara's 
vorfinden — z. B. in der Einleitung zu seinem Commentare 
zur Bhagavadgita — , so wird hier Niemand an eine 
zn&llige Uebereinstimmiing glauben wollen. Ebenso ist 
das Gleichniss von den Bewohnern Srnghna's nnd Pft- 
taliputra's, das im Saiiikli y as ü tra 1. 28 zur Ver- 
aiischaulichung der riiiunlichen Getrenntheit gebraucht ist, 
aus 9^ipk&rs>'s Commentar zu den Brahmasütra's IL 
1. 18 entnommen. 

Dass der Yeriasser der Sämkhyasütra's auch die 

daBs aämmtilche Veda^s durch sich seihst llittel zu richtiger Er- 
kenntmss sind (51). ~ Was das Yerständniss des Yeda anbetrifft-, 
so wird der Gmodsats der Mim&insft anerkannt, dass die Wort- 
bedeutungen des tSglichen Lebens auch die des Yeda sind, dass 
mithin derjenige den Sinn des Yeda versteht, der in den Bedeu^ 
tungen der Worte des tSglichen Lebens bewandert Ist (40). Trotz- 
dem kann man nicht ohne eine gewisse Gelehrsamkeit (vyuipatH, AB) 
auskommen, und diese EinschrSakimg giebt Yijn&nabhikshu 
Gelegenheit, den Werth der heiligen Ueberlieferung zu betonen. 
Im Commentar zu Sütra 44 bemerkt er jedoch, dass nu^ der 
Wortsinn, nicht aber anch der Satssinn ans der Tradition sn er- 
lernen sei. 

*) S. 5 der Ausgabe Ton Pandit JagannÄtha, Calcutta, 
Samvat 1927. — Das oben genannte lange C!ompositum findet sich 
noch nicht in den Brahmasütra^s. < .u- 7^ 
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Yogasütra^s benutzt hat, Tenaihsich mcht nur im all- 
gemeinen ttberall da, wo er Lehren und VorBchiiften des 
Yoga-Systems zur Sprache bringt, sondern aueh im 

speciellen dadurch, dass er dius Yogasutra I. ö als Säiii- 
khyasütra IL 33 und das Yogasutra 11.46 aLsSrnn- 
khy asütra s UL 33 (34 V ijäänabhikshu) und YL 24 
wörtlich wiedelgegeben hai 

Der älteste Gommentar zu unseren Sütra's ist die 
oben S. 71 er'wiihiite A n i r u d d Ii a v r 1 1 i , eine etwas un- 
fertige Arbeit, die aber neben manclien gesuchten und 
sophistischen Erklärungen eine grosse Zahl von Deutungen 
bietet, die den Auffiissnngen der anderen Commentatoren 
gegenüber entschieden den Vorzug yerdienen. Aniruddha 
bemüht sich die Lehren der S&mkhya- Philosophie ob- 
jektiv vorzutragen, ven'äth aber dot-h bei einer (i deinen heit, 
im Commentar zu VL 50 nämlich, dass er seiner persön- 
lichen Ueberzeugung nach zu den Materialisten gehört 
Wie sehr er sich an die Säijfikhya-tattya-kaumudi 
angeschlossen hat, ist aus der Einleitung zu meiner Aua- 
gabe der Aniruddhavrtti S. Vlll zu ersehen. 

Einen viel weniger objektiven Standpunkt in der Er- 
klärung der Sütra*8 nimmt Aniruddha 's Nachfolger, 
Vijfiänabhikshu, ein, der in der zweiten HSlfte des 

16ten Jahrhunderts ') seinen eingehenden Comuientar unter 
dem Titel 8 ä in k Ii y a-p r a v a c a n a- b h a s h y a verfasst hat. 
Es ist dies das ausführlicliste Werk der Sänikhya -Literatur, 
das als solches für die Darstellung der Einzelheiten des 
Systems von grossem Werthe ist, aber doch in allen den 
Punkten unberücksichtigt bleiben muss, wo der Verfasser 
seine individuellen Ueberzeugungen ausspricht und damit 
die ^* das Sänikhya -System charakteristischen Auf- 
&8sungen entstellt 

Wenn wir schon in den Sütra*8 vedantistische Ein- 
flüsse deutlicli liervortreten sahen, so gilt dies in noch viel 

^) «. Hall, Tref. p. ;i7, Auin. f. 
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höherem Masse von ihrem berühmten Commentare. Vijnä- 
nabliikshu kämpft hier, ebenso wie in seinen anderen 
Werken, mit der grüssten Euiscliiedenlieit tur seinen der 
Yoga- Philosophie nahe stehenden theistischen V e d ä n t a , 
der für ihn der alte, echte und ursprüngliche Ved&nta 
ist, wShrend er die Lehre von der Zweitlosigkeit des 6 r ah - 
man und von der kosmischen Illusion für eine moderne 
Verfälschung erklärt Daneben äussert er oftmals sein 
Missfallen über die Auslegungen Vacaspatimi^ra's und 
Aniruddha's, ohne jedoch einen der beiden mit Namen 
zu nennen. 

Der Standpunkt V i j fi ä n a b h i k s h u ' s ist bereits von 
(■iough, The Philosophy of the Upanishads p. 2o9, 260 
dargelegt worden, und es ist dort die völlige lialtlosi<4keit 
der Darstellung, die der Oommentator von dem Inhalt der 
Upanishad's und von dem Verhaltniss der philoso- 
phischen Systeme zu einander giebt, in sachkundiger Weise 
ei'wiesen. Ich glaube aber das dort gesagte noch in einigen 
Punkten ergänzen zu können. Um den Gegensatz, in dem 
das Sämkhya-System zu seinem (angeblich vedantistischeii) 
Theismus steht, zu überbrücken, sucht Yijäftnabhikshu 
einen der Grundpfeiler unseres Systems, die Gottesleugnung» 
mit den wunderbarsten Mitteln hinwegzuräumen. Er meint 
in der Einleitung zu seinem Commentar und auch sonst 
an mehreren Stellen, dass der Atheismus der Sämkhya's 
nicht ernst zu nehmen sei; diese Lehre sei angestellte 
um Gleichgiltigkeit gegen die Erreichung göttlicher Würde 
zu erzeugen ; denn der Glaube an Gott und das Verlangen, 
sich in kommenden Existenzen zu göttlichem Range empor- 
zuschwingen, hindere nach der Meinung der Sanikhya's 
die Uebung der unterscheidenden Erkenntniss. Weiterhin 



^) £r nennt die Anhänger dieses echten Vedänta ,Piteado- 
Vedantisten* (vedänU-hnofa im Comm. zu I. 22, 48, 151, 158) und 
im Amchluss an eine in der Einleitung von ihm citiite Stelle 
des Päd ma Purdna »verkappte Buddhisten* (^ooeAanna-daiiddAa, 
zu I. 22). 
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bezeichnet er die Gotteslengnnng ab eine Gonoession an 
die landläufige Anschannng nnd als eine „kflhne Be- 
hauptung" (praudha-väda) ; und schlieaslich bemächtigt er 

sich gar eines ungeheuerlichen Gedankens, den er im 
Padma Puräna vorgehmden , nämlich dass diese Lehre 
aufsrestellt sei, um schlechten Menschen die Erkenntniss 
der Wahrheit zu Terachliessen. Durch nidits hatte Yijää- 
nabhikshu seine Verlegenheit diesem Granddogma des 
S ä m k h y a - Systems gegenüber deutlicher verrathen können, 
als durch eine solche Häufung unmöglicher Gründe, die 
er den Samkhya's imputirt. Nachdem er aber einmal 
so den Atheismus aus unserem System getilgt hat, scheut 
er sich nicht, seinen Theismus ohne weiteres in die 
Sftmkhyasütra's hineinzutragen (z. B. am Schluss des 
Coniiuejitars zu 1. 122): und wenn er dann wieder ge- 
jiöthigt ist, die Beweise gegen die Existenz Gottes in 
den Sütra's V. 2 — 12 zu besprechen, so thut er dies 
zwar in sachgemasser Weise, aber in einem Anhang zu 
V. 12 widerruft er alle auf den vorangehenden Seiten 
abgegebenen Erldarungen. 

Noch zwei andere thaisäclilich bestehende Gegensätze 
bemüht sich Y ijüäuabhikshu auf seine Art aus- 
zugleichen. 

Die Lehre der Schrift Yon der Zweitiosigkeit des 
Brahman und die Sftmkhy a-Lehre Ton der Vielheit 
individueller Seelen sollen sich seiner Meinung nach nicht 

widersprechen; denn das Wort Brahman bezeichne die 
Gesammtheit der qualitatlosen Seelen ; und wenn in der 
Schrift von der Nicht Verschiedenheit oder Einheit 
der Seelen die Jäede sei, so sei damit die Nichtver- 
8 chiedenartigkeit derselben gemeint^). DeruisprQng- 
liche (d. h. der von Vijnä nabhikshu, resp. von seiner 
Sekte , fingirte) V e d ä n t a nelmie gleich dem S h ni k h y a 
eine unendliche Vielheit der Einzelseelen an. Ebenso wie 

^) S. den CornmcTitar zu VI. BG. 

*) S. den SchlussvtTs der Einleitung, den Commeutur zu V. 61 
und sonst. 



Digitized by Google 



— 77 — 

dieindenUpauishad's gelehrte Seelenemheit, deutet 
VijÄ&nabhikßhu die absolute AU-Einheit hinweg. 
Im Anschluss anSütraY. 64 sagt er, dass dieser Monismus 
in der Schrift fiir den Standpunkt der „niclit-untersclieideu- 
den", ftir die einfältigen Menschen zurecht gemacht sei; 
au anderen Stellen jedoch (z. B. im Commentar zu V. 66 
und zu VI 52) spricht er sich dahin aus, dass die Schrift 
mit der All-Einheit die räumliche Ungetrenntheit 
der Seelen und der Materie meine und also auch in dieser 
Hinsicht nicht der Lehre der Säinkliya's, nach der so- 
wohl die Seelen wie die Materie alldurchdringend sind, 
widerstreite. 

Der andere Punkt betrifft die Schriftlehre von der 
illusorischen Natur (mdyd) der Erscheinungswelt und die 
Samkhya-Doktrin von der Realität der Materie. Auch 
diesen Gegensatz beseitigt Vijnänabhikshu duich Be- 
rufung auf seinen „ursprünglichen" Vedänia, der die 
Wirklichkeit der Welt gelehrt habe. Da schon in der 
9vet&9yatara Upanishad lY. 10 von einem Geistes- 
verwandten Vijft&nabhikshu's die Mäya des VedÄnta 
mit der Prakrti des S ä m k h y a - Systems identificirt war, 
so brauchte unser Commentator keinen Anstand zu nehmen, 
diese angebliche Identität als schriftgemäss auszugeben. 
Er wiederholt die Erklärung, dass die Schrift unter M&yä 
nichts anderes als die reale Materie verstehe, an verschiedenen 
Stellen seines Werkes (z. B. zu 1. 26, 69 und sonst). 

Nach allem dem darf es uns nicht wundern, dass 
Vijnänabhikshu auch sonst allerlei heterogene Dinge 
vermengt und die Eigenart der einzelnen Systeme ver- 
wischt. Er vertritt eboa die Ansicht, dass alle sechs ortho- 
doxen Systeme in ihren Hauptlehren die absolute Wahrheit 
enthalten. Bezeichnend für seinen Standpunkt ist es auch, 
daÄS er in seinen Beweisfiihrungen der Pu räna- Literatur 
und anderen apokryphen Werken dieselbe Bedeutung bei- 
misst, wie den Upanishad^s. 

Eine ftlr die Geschichte des S&ipkhya-Systems 
nicht unwichtige Notiz enthält der fünfte Einleitungsvers 
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Ton Vijüänabhikshu s ConimentÄT, in dem gesagt ist, 
dass damals „die Sämkhya-Lehre von der Sonne der Zeit 
au^ezehrt** und dass „von dem Monde der Erkenntniss 
nur noeh eine kleine Sichel übrig geblieben war**, ä, b. in 

unserer Spraclie, dass in dem geistigen Leben des löten 
Jahrhunderts die S ä in k h y a - Philosophie keine Rolle mehr 
gespielt hat. Das älteste mir bekannte Zeugniss ftlr den 
Yer&il der Säiiikhya- Philosophie findet sich Bbftga- 
vata Pur&^a L 3. 10, wo es beisst, dass die S&ipkbya- 
Lebre „im Laufe der Zeit Terloren gegangen" fkäla-mpluta) 
sei. V i j n a n a h h i k s h u scheint nun durch seine Arbeiten 
das Studium des Sämkhya in Indien neu belebt zu haben. 
Seine früheren Werke behandeln die beiden Systeme, auf 
die seine religiöse Ueberzeugong gegründet ist; das (bisher 
noch nicht herausgegebene) Vijüänämrta ist ein Com- 
mentar zu den Brahmasütra\s, das Yogavärttika ^) 
ein Superconunentar zu V y ä s a ' s Y o g a b h a s h y a. Voi i 
grösserer Bedeutung als diese beiden Arbeiten ist für uns 
ein Compendium der Sämkhya-Lehre, das Vijfiänabhik- 
shn später als das Sftijikbja-praTacana-bbftsbya 
miter dem Titel Sftmkbyasära yer&sst bat. Das 
Werkchen stellt das System kurz in geschickter Anordnung 
dar, bietet aber gegenüber dem Commeutar zu den Sütra's 
nichts neu&s -). 

Der nächste Erklärer der Sütra's ist Vedäntin 
Mahädeya, der gegen Ende des 17ten Jahrbunderts ge- 
schrieben bat ^. Sein Oommentar ist im ersten Buche ein 
ei 1 1 facher Auszug aus V i j n ä n a b h i k s h u ' s B h ä s h y a , 
während die übrigen fünf Bücher sich stark an die 
Aniruddha vrtti anlehnen. Trotzdem bietet Mahä- 
deya in diesen letzten Büchern eine ganze Beihe Yon 
selbständigen und bemerkenswertben Erklärungen, so dass 



S. oben S. 32, Anm. 1. 
*) S. Uber dasselbe Hall, Pref. p. 49—51. 
^ S. Weber, Verseichiiiss der Sanskrit* und Prakrit-Hand- 
schriften der Königl. Bibliothek su Berlin, Bd. II. S. 118. 
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ein Erforscher der Sämkhya-Lehren sein Werk nicht un- 
benchtefc lagsen darf. 

Anders stellt es mit dem Commentare des Nägoji 
oder Nage 9a Bhatta, der L a g h u - s a 111 k h y a - s u t r a - 
vftti, die im Anfange des 1 8 ten Jahrhunderts in Benareä 
compilirt sein soll hier hahen wir es lediglich mit einem 
gedankenlosen Anszng ans dem S&iiikhya-praTacana- 
bhftshya zu thun. Wie dieses Machwerk, so sind anch 
die übrigen modernen Schriften über das S Tun kliya- System, 
die noch von Hall in seinem Index to the Bibliography 
of the Indian Philosophicai Systems und in seiner Vorrede 
zum Sämkhyasära erwähnt werden, f&r uns werthlos. 

Anhang. 

Im folgenden verzeichne ich die bisherigen Ausgaben 
nnd Uebersetzongen der Sämkhya-Terte sowie die emro- 
paischen oder von europäisch gebildeten Indem geschrie- 
benen Arbeiten über dieses System; ich Übergehe dabei 
die Werke allgemeineren Inhalts, in denen die Samkhya- 
Philoäophie nur gelegentlich behandelt ist. 

Gymnosophista sive Indicae phüosophiae documenta 
oollegit, edidit, enarravit Christianus Lassen. YoluminisI 

Fasciculus 1, Isvaracrishnae Sankliya-Caricam 
teuens. Bonn 1882. 

Das Heft enthält ausser tiein Texte der Karika einen Wort- 
index, einen ('omnientar nnd i'ine Uelu rsetzung in lateinischer 
»Sprache. Die deutsehe Uelx rsetznii^ W i n d i sc h m n n n 's (Die 
Philosophie im F<>rtgaii<r der Weltgeschichte. Zw<'ites Btudi , III 
S. 1812— 184f>, Bonn 1X34) nnd die französische Pauthier's 
(Essays sur la philosophie des Hiiidons, Paris 1833) dürfen ohne 
Nauhtheil heutzutage unberücksichtigt bleiben. 

The Sankhya Karika or memorial verses on the 
Sankhya phiLosophy hj I'swarakrishna; translated 
from the Sanscrit by Henry Thomas Golebrooke. 

Also the bhasliya or commentary of Gaurapada; trans- 



S. Hall, Index 2. 
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latedf and illustrated by an original Gomment^ by Horace 
Hayman Wilson. Oxford 1837. 

Ein Nendnick dieses Werkes ohne den Santkfittezt Bombay 
(Theosoph. Pnblication Fnnd) 1887. 

The Silnkhy akarika, with an exposition called 
Chandrika by Narayana Tirtlia, and Gaudapa- 
dachärya*s commentaij. Edited by Pa^iji^ Becbana- 
räma Tripäthf. (Benares Sanskrit Series No. 9) Benares 
1883. 

J oll II Da vi es, Hiiidü Philosophy. The Sänkhya 
Kärikä of ! s warakfishna. An exposition of the System 
of Eapila. With an appendiz on the NySya and Yaise- 
shika Systems. (Trübner*s Oriental Series) London 1881. 

Enthält eine Uebersetzuuf^ und Erläuterung der Karika. 

Tattyakaumndi ^ri- Vacaspatimi9ra-yiracitä 
Gayanpame^t [= GoyernmentJ-samsthapita^Kunskrta-pätha- 
9^«-'d}iyaksha-9riyata - B&bn-Basamay adatta - maho- 

dayäniim anujfiaya saniskrta-jautre mudritä. Calcutta, Sam- 
vat 1905 = 1848 a. D. 

Sankhyatattwa Konmudi by Bachaspati Misra. 
Edited with a commentary by Pandit Taranatha Tar- 
kaya eh aspat L Galcuti» 1871. 

Dasselbe Werk, edited by Dharmädhikari 

!phu941^ip^j& PantasHarman. Benares 1873. 

Ausserdem giebt es noch eine grossere Benares-Ansgabe dieses 
Werkes mit Glossen, deren genauen Titel ich leider nicht an- 
geben kann. 

Richard Garbe, Der Mondschein der Sämkhya- 
Wahrheit, Väcaspatimi^ra's Säiiikiiva-tattva- 
kaumudi in deutscher Uebersetzung, nebst einer Ein- 
leitung über das Alter nnd die Herkunft der Sämkhya- 
PhilosopHe. (Ans den Abhandlangen der k. bayer. Akademie 
der Wies. I. d, XIX. Bd. IH AbtL) München 1892. 

The Aphorisms of the Sänkhya Philosophy 
of Kapila, with illustratiye eztracts from the oommen- 
taries. Book I— YL Sanskrit and English. Translated 
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by James R. Ballantyne. Printed for the nae of 
the Benares College. Allahabad 1852, 1854, 1866. 

Zweite Ausgabe dieses Werkes in der Bibliotheca 
Indica unter dem Titel: The Sankhya Aphorisms of 
Kapila, with eztracts from Yijn4na Bbikshu's com- 
mentary. Calcatta 1865. 

In dieser Ausgabe ist der Sanskrittezt der Commeutarauszüge 
fortgela.s8eu. 

Dritte Aasgabe desselben Werkes, Ton F. E. Hall 
besorgt. (Tr&bner*s Oriental Series) London 1885. 

The S a n k h y a - p r a T a c b a n a - b b a s h y a , a commen- 
tary on the aphorisms of the Bindn atheistic philöeophy, by 
Vijnana Bhikshn. Edited by Fitz-Edward HalL 

(Bibl. Ind.) Caleutta 1856. 

Die erste Ausgabe dieses Textes, Serampore 1821, und der 
Neudruck der Hall'schen Ausgabe durch Jibananda Vidya- 
sagara, Calcatta 1872, sind werthlos. 

Dasselbe Werk, neu herausgegeben von Richard 
Garbe als Vol. II. der Harrard Oriental Series. Boston, 
London, Leipzig 1894 

Dasselbe Werk, aus dem Sanskrit Übersetzt und 

mit Anmerkungen versehen von Richard Garbe. (Ab- 
handlungen für die Kunde des Morgeulaiideä) Leipzig 1889. 

The Sämkhya Srttra Vritti or Aniruddha's 
commeutary and the original parts ofVedantin Maha- 
deya's coiumentary to the Säinkhya Siitras, edited 
wiihindices by Bichard Garbe. (BibL Ind.) Calcatta 1888. 

Dasselbe AVerk, translated, with an introduction 
on the age and origin of the SanikhvM syafcem, by 
Bichaxd Garbe. (BibL Ind.) Calcatta 1892. 

Sankhya-Sara; a treatise of Sankhya Philosophy, 

by Vijnana Bhikshu. Edited by Fitz- Edward 

HalL (BibL Ind.) Calcatta 1862. 

Ueber die Einleitiuig ca dieeer Aosgabe s. oben S. 25. 
Garbe, S&qiUiya-PhOoBopMe. 6 
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Dasselbe Work, ins Englische übersetzt von W. 
Ward, A view of the history, literature, and religiou 
of the Hindoos. A new edition, carefolly abridged and 
gieaily improyed, London 1822, Vol. IL 121—172. 

Nach F. E. Hall, Prof. p. .M Aiiin., ist diese mir nicht zu- 
gänglich gewesene Üebersctzuug 'with all its imperfectious of 
somc value'. 

Sämkhya-tattya^pradlpa, Text und Uebersetzung 
von GoYindadeTa9&8trin, Ptodit ES, p. 43, 44, 68 — ^70, 
117, 118, 240—242, X, p. 268—266. 

\V<»hl unv«»llstäiiditr, weil mehrere wichtige Beätuudtheile des 
System» hier uicht erörtert sind. 

H. T. Golebrooke, On the phflosopliy of the Hindus. 

Part. I, On the S a n k h y a system. Ein Vortrag aus dem 
Jahre 1828 in deji Traiisactions of the Royal Asiatic 
Society 1. 19 — 48 ; wieder abgedruckt in den Miscellaiieous 
Essays, by H. T. Golebrooke. A new edltion, with notes, 
by E, B. CowelL London 1873. VoL L 239—279. 

Dem Aniaatz ist die Ueberaetsung der Sftinkhyakftrikll 

beigegeben. 

|J. B. BallantyneJ, A iectore on the S4nkhya 
philosophy, embracing the text of the Tattvasamasa. 
Printed for the nse of the Benares College. Mirzapore 1850. 

Entliält im wesentlichen eiix' Ausn^nbe und Uebersetzung 
des T :i ttvasamuKa und. des Commeutars Saiiikhya-krama- 
dipi kii. 

J. B. Ballantyne, On the drift of the Sänkhya 
philosophy. 

Diese Abhandlung keiuu' ich nur durch di«' Notiz Ind. Stud. 
J. 478. 

Barth^lemy Saint-Hilaire, Premier Memoire 
sur le Sänkhya, in den Memoire» de TAcad^mie des scienoes 

morales et politi(jues. Tome VIII (Paris 1852), p. 105 — 
560. Premiere partie : Bibliographie du Sankhya, p. 107 — 
121. Deuxieme paiiie: Analyse du Sänkhya, p. 128 — 866 
(Uebersetzung und Erläuterung der S&ipkhyakärikd.). Troi- 
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sieme partie: Examen mtiqae du Säakhya, p. 369 — 488. 
Quatrihne parlie: histoire du S&nkhya, p. 489—523. 

Dieses Werk — die nm&iigieiehste unter allen Arbeiten Uber 
das Sftipkhjra -System — war für seine Zeit, in der die wenigen 
damals zugänglichen Qneilen ihrem historiaehen Znaammenhange 
nach nicht richtig benrtheilt wurden, entschieden ▼erdienstfoll und 
kann auch heute noch mit Nutsen zu Bathe gesogen werden. 
Aber die Gedanken sind zu einer wahrhaft unertil|^hen Breite 
ausgesponnen. Auch hietet die Arbeit nicht sowohl eine objektive 
DanrtellQng der Sftipkhya -Philosophie, als UrtheOe Barths« 
lemy*s über dieselbe. Für den Verfasser bt alles, was sich nicht 
mit dem katholischen Christenthnm in Einklang bringen ISsst, er- 
reur, aberration criminelle, ddplorable u. s. w. Trotz der grossen 
Anerkennung, die er der Sämkhya-PhiloBOphie im Einseinen 
spendet, schliesst er S. 484 mit den Worten: nons la condamnons 
saus r^rre. 

E. Röer, Lectore on the S&nkhya philosophv, 
delivered to the menibers of the Bethuue society, on tlie 
13^^ Aprü, 1854. Calcutta 1854. 

Nehemiah Nilakai^tha ^astrf Gore, A rational 
refntation of the Hindu philosophical Systems. Translated ^ 

from the original Hindi by Fitz-Edward Hall. Cal- 
cutta 1862. Section I, Chapter 3 — 5. 

Eiue allgemeine Darstellung der Säiukhya-Ijchren findet 
sich S. 43—67. 

K. M. Banerjea, Dialogues on the Hindu philosophy, 
oomprising the Nyaya, the Sankhya, the Vedant. 
London-Edinburgh 1861. 

Trota seines rein durlstUcli-apologetiscben Charakters entUUt 
auch dieses Werk viele lehrreiche Anseinandersetmngen. Die 
S&mkhya- Anschauungen werden in Dialogue VI und an zahl- 
reichen anderen Stellen besprochen. 

Fr. .[ o h a e [1 1 g e n , lieber das Gesetzbuch des M a n u. 
Jhiine philosophisch-iitteratur historische Studie. Berlin 18()B. 

Behandelt im wesentlichen die Beziehungen des Gesetzbuchi» 
zur Säinkhya- Philosophie. 

B. G. Bhandarkar^ The Sänkhya Philoeophy. Bom- 
bay 1871. 

Diese Arbeit ist mir nur durch ein Citat aus der folgenden 
Abhandlung bekannt 

6* 
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Th. Goldstücker, Artikel Sänkliya in Cham- 
bers' Encjclopaedia, wieder abgedruckt in den Idterary 
Remains. London 1879. YoL L 170—176. 

The Sarv;i-d;irsuna-samgraha or review of 
the differeiit «ystems of Hindu phüosophy by M a d h a v a 
A'c h a r y a. Translated by E. B. C o w e II and A. E. G o u g Ii 
(Trübners Oriental Seriee) London 1882. Chapter XIV. 
The Sankhya^arlana. P. 221—230. 

Richard Garbe, Die Theorie der indischen Ratio- 
nalisten von den Erkenntnissmittehi. Berichte der königL 
Sachs. Gesellschaft der Wissenschaften. Philologisch- 
historische Classe. 1888, S. 1— aO. 
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III. lieber denZusammenbaDg der Samkhya- 
Lehre mit der griechischen Philosophie. 

Die Uebereiiistimuiuiigen in den Lehren der indischen 
und griechischen Philosopliie sind so zahlreich und tief- 
gehend , dass sie sogleich bei dem Bekanntwerden der 
indischen Systeme bemerkfe wurden. 

Am auffoUendsten ist die Aehnlichkeit — man würde 
besser sagen: Gleichlieit — der Lehre von dem AU-Einen 
in den Upanishad's und bei den Eleaten. Die Lehre 
des Xenophanes von der Einheit Gottes und des Welt- 
ganzen und Ton der Ewigkeit und Unveränderlichkeit 
dieses Einen, noch mehr abwdie des Parmenides, dass 
allein dem einheitlichen, ungewordenen , unzerstörbaren 
und allgegenwärtigen Realität zukommt, dass dagegen alles, 
was in der Vielheit existirt und der Veriiridemug unter- 
liegt, nur ein Schein ist, dass ferner Sein und Denken 
identisch sind, — diese Saiize decken sich vollständig mit 
dem wesentlichen Inhalt der Upanishad's und des aus 
diesen herausgewachsoien YedUnta- Systems Analogien 

') Die Lehren von der illusorischen Natur der empirisch<'n 
Welt und von der Identität von Sein und Denken sind noch nicht 
in den älteren Upanishad's direkt ausgesprochen, sondern erst 
in Werken, die viel jünger sind als Xenophancs und Tai 
menides. Aber schon in den ältesten Upani8had''s })ogegntMi 
uns Tde<Mi, aus denen diese Lehren sich entwickeln musstcn; denn 
wir finden schon dort die Einheit und Unwandelbarkeit des Brah- 
ma n sowie die Gleichheit des Denkens (vijnana) und des Brah- 
ma n betont. Es würde mithin meines Erachtens kcun Grund vor- 
liegen, in der Herleitung der Philosophie der Eleaten aus ludieu 
einen Anachronismus zu sehen. 
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mit der indischen Gedankeiiwelt lassen sich jedoch schon 
früher, bei den ionischen Natnrphiloeophen nachweisen. 
Die Anschanimg des Thaies, des Vaters der griechischen 
Philosophie, dass Alles aus dem Wasser geworden sei, 
nrinnert uns an die in der vedist-lien Zeit in Indien t;e- 
iäuüge mythologische VursteUuug von dem Urwasser, aus 
dem die ganze Welt herrorgegangen i). 

Auch Gnindanschaanngen des Sftipkhya- Systems 
begegnen uns bei den Natmrphilosophen. Wenn Anaxi- 
maiider als den Grund (ag^*/) aller Dinge einen ewigen, 
unendliclien und unbestimmten Urstoff, diis aTietgov, an- 
nimmt, aus dem die bestimmten Stoffe hervorgehen und 
in das sie wieder zurücksinken, so liegt die Analogie mit 
der Prak^ti, der ünnaierie der S&ipkhya's, ma der 
sich ebenso in eigner Bewegung die materielle Welt 
entwickelt, um sich wieder, wenn iln-e Zeit um ist, in die 
Urmaterie zurückzubilden , auf der Hand. Ferner bietet 
Heraklit, der ,dunkle Ephesier% dessen Lehre freilich 
hauptsächlich an iranische Ideen anklingt, in verschiedenen 
Hinsichten PäraUelen mit Anschauungen der Sftipkhya- 
Philosophie. Sein navxa gtii ist ein treffender Ausdruck 
tiir den von den Sänikhya's gelehrten unablässigen 
Wandel und Wechsel der ganzen Erscheinungswelt, und 
seine Lehre yon den unzähligen Weltvemichtungen und 
Erneuerungen ist eine der bekanntesten Theorien des 
S ft ni k h y a - Systems (sraJui-pralayau) -}. 

Von den jüngeren Naturphilosophen kommt fttr uns 
zunächst Empedokles in Betracht, dessen Seelen wan- 
der ungä- und Entwickelungstheorie sich mit den ent- 
sprechenden Anschauungen der Säipkhya-Philosophie 
vergleichen l&GBt Hauptsfichlich aber stimmt seine Lehre, 
dass nichts entstehen könne, das nidit schon vorher war, 



0 S. oben & 11. 

^ Weitere Analogien zwisehen der Philosophie fieraklit^s 
und den Sftmkya- Lehren glaubte Colebrookc, Mise. Ebb.* 
I. 437 SU entdecken. 
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und dass nichts ezistirendes Yergeben könne, mit einer 
«charakteiistischen Säqikhya-Tlieorie übeiein, der Lehre 
▼on der an&ngs- und endlosen Bealit&t der Produkte (mU' 

kdrya-cdda). In ähnlicher Weise lässt sich auch der Dua- 
lismus des Anaxagoras mit dem der Sämkhya" 
Philosophie in Verbindung bringen. Ja selbst Demokrit 
erinnert trotz seiner Atomistik^) in den alleidings 
wohl aaf Empedokles zordckgehenden — GhrondsätEen 
seiner Metaphysik ,Aus nichts wird nichts;') nichts, was 
ist, kann vernichtet werden' an die fast wörtlich so im 
Öä^ikhya ausgesprochenen Lehrsätze. Desgleichen stimmt 
seine AuffiEUMOug der Götter, die für ihn nicht onsterbHch 
sind, sondern nur glücklicher und langlebiger als die 
Menschen, yöUig mit der Stellung überein, die den Göttern 
im Sämkhya- System und überhaupt in Indien an- 
geAvieseii wird; denn die Götter unterliegen nach indischer 
Aiiäcliauuug ebenso wie die irdischen Wesen der Metem- 
psychose und müssen, wenn die nachwirkende Kraft 
fröher erworbenen Verdienstes erschöpft ist, wieder ab- 
wärts steigen^. 

Dass dann auch bei Epikur die gleichen Ideen uns 
begegnen, i«t durch seine Abhängigkeit von Demokrit 
bedingt. Aber Epikur hat auch noch über andre Dinge 
Ansichten aufgestellt, die sowohl als solche wie in ihr^ 
Begründung merkwürdige Uebereinatimmungen mit Säip- 
khya-Lehren aufvireisen. Wenn Epikur die Welt- 
r^emng durch einen Gott leugnet, weil bei einer solchen 



^) Dif unter kcim ji Umständen aus Indien horpeloitet worden 
darf, du die indisclicn atomistischen System»' (Viii(;esliik<i und 
Nyäya) zweifellos viel jiiuger sind ala das Zeitalter des I^eukipp 
und Demokrit. 

») Vgl. Säinkhyasütra I. 78. 

®) „Solche Worte wie ludra u. s. w. bedeuten, ähnlich wie 
yyZ. B. das Wort ^General', nur das Innehaben eines bestimmten 
,,Posteii8. Wer also gerade den betrefiFenden Posten bekleidet, der 
„fährt den Titel Indra u. s. it^ Q^ni^kara zu dem Brahma- 
Butra L 8. 28 nach Oeusten's Uebenetzang. 
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Annahme der Gottheit Eigenschaften und Thätigkeiten 
zugeschrieben wfliden, die mit dem Begrifie der göttlichen 
Nator unvereinbar seien, so spricht er aus, was die Sftm- 
kliya-Lehrer nicht müde werden eindringlich zu wieder- 
holen. Auch die bei ihm belie])te Beweisformel „dann 
könnte ja aus allem alles entstehen^' ^) finden wir mehr&u^h 
in den Werken der Saqikhya -Philosophie. 

Ob nun die hier au^eftthrten und andere Ideen der 
griechiGMshen Philosophie wirklich auf einer Beeinflnssnng 
von Seiten der indischen Gedankenwelt beruhen oder ob 
sie, weil in der Natur des menschlichen Denkens begründet, 
in Indien und in Griechenland selbständig von einander 
entstanden sind, das ist eine Frage, welche die vorsichtigste 
Behandlung erfordert Ich bekenne, dass ich mil^ der 
ersten Seite dieser Altematiye zaaeh^e^ machte mir aber 
kein apodiktisches Urtheil erlauben. Das Werk Ed. Röth's 
{Geschichte unsrer abendländischen Philosophie ^ 1846 , 
- 1862), die zahlreichen Arbeiten von Aug. Gladisch und 
die Schrift C. B. Schlüter's (Aristoteles* Metaphysik 
eine Tochter der Sänikhya- Lehre des Kapila, 1874)-) 

^) Vgl. Lange, Geschichte des Materialismus ^ II. 46. 

*) Vgl. auch die Abhandlung des Baron v. Eckstein ,Ueber 
die Grundlagen der Indischen Philosophie und deren Zusammen- 
hang mit den Philosophemen der westlichen Völker* Ind. Stnd. 
n. 369—388. — In noch früherer Zeit behandelte man solche 
Fragen mit einer erstaunlichen Kühnheit. Sir William Jones 
(Works, 4to ed. 1799, L 860, 361) erblickte mit der ihm eigenen 
Leichtig^t der Aiififossimg^ folgende Anali^en: '*0£ the Phüo- 
"sopbical Schods it will be soffieient, here, to remark that ihe 
''first Njäya seems analogons to the Peiipatetlc; the second, some-» 
«times called VaUeshika, to the Tonic; the two Mimänsds, of which 
*Hhe second is often distinguished by the name of Yedänta, to the 
*'Platonic; the first Stfnkhya, to the Italic; and the second, or 
"Pätanjala, to the Stoic philosophy: so that Gautama corresponds 
'*with Aristotle; Kandda, with Thaies; Jainuni, with Socrates; 
"Yyisa, with Plate; Kapila, with Pjthagoras; and Patanjali, with 
«Zeno. Bat an accurate comparison between the Grecian and 
'*Indian Schools would require a considerable volume.^ Aus Hall, 
Pref. p. 5 Anm. 
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schioBsen mit ihrer Ueberschätzong des orientaliscben Ein- 
flugaes und ihren phantastischen Oombinationen jedenfalls 

über das Ziel hinaus, beruhen auch auf einer völlig un- 
genügenden Kenntniss der orientalischen Quellen. Trotz- 
dem scheint mir in diesen Werken ein Kern Wahrheit 
zu stecken, der aber schwerlich je mit wissenschaftliehw 
Genauigkeit herauszulösen son y^vcL Die historische 
Möglichkeit eines indischen, durch Persien yermittelten 
Einflusses auf die griechische Gedankenwelt nnd damit 
einer üebertragung der eben erwähnten Ideen aus Indien 
ißt unbedingt zuzugeben. Die Verbindungen der klein- 
asiatischen lonier mit den ostiicheren LSndem waren in 
den Zeiten, um die es sich hier handelt, so mannig&ltig 
und zahlreich, dass es an Gelegenheit zum Gedankenaus- 
tausch zwischen Griechen und in Persien weilenden Indern 
nicht gefehlt haben kann Dazu kommt, dass von den 
meisten der hier in Betracht kommenden griechischen 
Philosophen, von Thaies, Empedokles, Anazagoras, 
Demokrit und anderen, ausdrücklich berichtet ist, dass 
sie — zum Theil lange — Reisen nach orientalischen 
Ländern unternommen hätten, um dort philosophische Studien 
zu machen. Die Wahrscheinlichkeit, dass sich jene grie- 
chischen Philosophen indische Ideen auf persischem Boden 



Tch freue inicli in Uolx'r wog's Grundriss der G<'sehicljti' 
der Philosophie, bear})eitet und herausgegeben von Heinze, * I. iifi 
den folgenden Salz zu finden: „Weit eher könnte ein wesentlicher 
„orientalischer Einlhiss in di-r Form einer direkten Berührung der 
„älteren griechiselien Pliilosophen mit orientalischen Völkern an- 
„genommen werden.'' Die auf derselben Seite ausgesprochen»» 
Ansicht, dass eine volle und gesicherte Lösung dieses Problems 
von d(»m Fortgang der orientalischen Forschungen gehofft werden 
darf, vermag ich leider nicht zu theilen, weil auch bei der ge- 
nauesten Bekanntschaft mit den orientalischen Systemen und 
Religionen die von mir oben S. 88 erwähnte Alternative bestehen 
bleibt, and weil uns — mit einer einzigen, gleich nSher zu be- 
sprechenden Ausnahme — die Mittel zu einer scharfen Umgrensung 
des fremden Einfltuses auf die filtere giiechisehe PhUoaophie fehlen. 
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angeeignet haben, wird aicherüoh dureh diese Nachrichten 
erhöht Jeden&Ils aber haben sie es, wenn sie fremde Ge- 
danken entlehnten, yerstanden denselben das Gepräge 

griechischen Geistes aufzudrücken. 

Ich habe bisher absichtlich einen Namen bei Seite 
geliissen, der enger mit dieser ganzen Frage verknüpft ist 
als irgend einer der bisher genannten« Wahrend ich bei 
den griediischen Naturphilosophen, bei den Eleaten und 
bei Epikur nicht Über die Annahme einer gewissen 
Wahrscheinlichkeit der Anlehnun«? an indische Ideen hin- 
auskomme, scheint mir die völlige Abhängigkeit des Pytha- 
goras, dessen Lehren ja auch in Griechenland als etwas 
fremdartiges empfrmden wurden, Ton indischer Philosophie 
und Wissenschaft gesichert zu sein. Auf die Analogien 
zwischen dem S ä in k h y a - System und der Pythagoreischen 
Philosophie hat zuerst Sir William Jones, Works, 
Hvo ed., Iii. 236 ^) hingewiesen, indem er an den von dem 
Worte samkhyä ,Zahl* abgeleiteten Namen des indischen 
Systems und an die ftindamentale Bedeutang der ZaM bei 
Pythagoras anknüpfte. Dann hat Colebrooke, Mise. 
Ess. 1. 4IU), 4!57, den Gedanken, dass pythagoreische Lehren 
aus Indien stammen könnten, mit gi'össerer Entschiedenheit 
ausgesprochen: " . . . . adverting to what has come to us 
"of the history of Pythagöras, I shall not hesitate to 
«acknowledge an inclination to consider the Gredan to 
**have been .... indebted to Indian instructors.'' Diese 
Ansicht begrlindet Colebrooke ^veiterhin, a. a. O. 441 ff., 
mit den folgenden Worten, die mir beachteiiswerth geimg 
erscheinen um sie hier anzuführen : 

^'It may be here remarked by the way, that the Py- 
Hhagoreans, and Ocellus in particnlar, distingaish 
"as parts of the world, the heaven, the earth, and the 
"inteiTal between them , which they term lofty and 
"aerial .... Here we have precisely the heaven, eartli, 
^'and (transpicuous) iutermediate region of the Hindus. 



^) S. Colebrooke, lüsc. Ew.* I. 241. 
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''Pythagoras, as after him Ocellus, peoples the 
'^ddle or aSrial region with demons, as heaven vfiih 

*'<jfods, and the earth with men. Here agaiu tliey a^ree 
••precisely with the Hindus, who place tlie ^ods above, 
''man beneath, and spiritual creatures, flittiug imseen, iu 
^ihe intennediate legion .... 

*^Nobody needs to be reminded, tibat Pythagoras 
'^d bis Süccessors beld Übe dodnrine of metempsychosis, as 
"the Hindus universalis do the same tenet of transmigraiiun 
"of souls. 

"They agree likewise generally in distinguifihiug the 
^nsitiYe, material oigan (manas), from the rational and 
^conacions living sonl ffivdiman): &vfi6g and fpQtlv of 
^Tythagoras; one perishing with the body, the other 

"immortal. 

„Like the Hindus, Pythagoras, with other Greek 
"philosophers, assigned a subtle etherial clothing to the 
''sonl apart from the oorporeal parb, and a grosser clothing 
"to it wben nnited with body; the sfikahma (or Unga) 
'•^sarira and atlmla sarira of the Sankhyas and the 
•'rest .... I sliould be disposed to conclude that the 
"Indianswere in this instance teachers rather than Iraniers.*' 

Wilson (Quarterly Oriental Magazine IV. 11, 12 und. 
Sankhya Eariki p. XI) streift diese Ton Jones und 
Colebrooke herrorgehobenen Analogien nur im Vorbei- 
gehen. Etwas eingehender wird ein einzelner Punkt be- 
handelt von Barthelemy Sain t-Hilaire, der in seinem 
Premier Memoire sur le Sankhya S. 512, 513, 521, 522 
die Seelen Wanderungstheorie bei Pythagoras bespricht 
und mit Bedit bemerkt, dass die Wahrscheinlichkeit fftr 
deren indische Herkunft grösser ist, als ftlr ihre egyp- 
tische. Barthelemy findet ferner Sani k hy a-Ideen J)ei 
Plato, im Phädon, Phädrus, Timaeus und in der 
Bepublik: „les analogies sont a.ssez nombreuses et assez 
'^prüfendes pour qu'il soit impossible de les regarder comme 
"acddentelles^ (S. 514). Er weist darauf hin, dass die Be- 
griffe ^Erlösung' und ^Gebundensein* bei Plato und in 
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der 8 äixikhya- Philosophie übereinstimmeii, insofem sie 
die Befreiung der Sede Yon der Materie und das Gefesselt- 
sein der Seele an die Materie bezeichnen, und dass die 

Idee der Metempsychose sowie die der aiilaiigs- und end- 
lose]! Existenz der Seele beiden gemeinsam ist. Auf S. 521 
erklärt Barthelemy dann, dass Plato, der j/roa^e Be- 
wunderer der pythagoreischen Schule, diese seine Lehren 
von Pythagoras entlehnt habe; wenn man aber frage, 
woher Pythagoras dieselben habe, so wiesen uns die 
Anzeichen nach Indien. In weit gründlicherer und um- 
fassenderer Art hat — anscheinend ohne seine Vorgänger 
zu kennen') — L. v. Schroeder diese Frage behandelt 
in seiner Schrift ^Pythagoras und die Inder* (Leipzig 1884), 
die mir in den Hauptsachen trotz Weheres gegentheiliger 
Ansicht -) durchaus das richtige getrotten zu haben scheint. 
Aus Schroeder's Zusammenstellungen geht hervor, dass 
fa&t sämmtliche Pythagoras zugeschriebenen Lehren, 
die philosophisch-religiösen sowohl wie die mathematischen, 
in Lidien bereits im sechsten Jahrhundert yor CShr. und 
früher geläufig waren Da nun die wichtigsten dieser 
Lehren bei Pythagoras unvermittelt und ohne eine er- 
Idärende Vorgeschichte auftreten, während sie in Indien 
aus dem geistigen Leben jener Zeiten heraus verständlich 
werden, zieht Schroeder mit JElecht den Schluss, dass* 
Lidien das Heimathland der pythogoreischen Lehren ist. 

') Aus Liiciau Scherman^B Materialien zur Geschichte der 
Indischen Visionsliteratur S. 26 Anm. 1 ersehe ich, dass die Ver- 
mathuug, Pythagoras habe seine Lehre Yon der Seelenwanderung 
ans Indien herUbergenommen, in älteren Werken noch öfter 
gefiusBeit iflt. Scherman verweist auf F. y. Sehlegcl, lieber 
die Sprache und Weisheit derlndierp.111 fil,Chdsy inSchlegePs 
Ind. Bibliothek I. p. 261, Dubois, Koeon» instItiitionB et eM- 
monies des peuples de Tlnde n. p. 812 ff., Upham, The histoiy 
and doctrine of Buddhism, popolarly illustiated p. 27 ff., Collin 
de Plancy, Dietionnaire Infernal I. p. 86. 

^ Im Literarischen Centralblatt 1884, S. 1568—65. Vgl. auch 
„die Griechen in Indien**, Sitzungsberiöhte der Kgl. Preussischen 
Akademie der Wissenschaften zu Berlin, XXXVII, S. 928—926. 
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Einzelne Uebereinstiimnungen würden natörliek keine 
zwingende Beweiskraft haben — und deshalb habe ich 
aach nicht gewagt, mich bei den andern vorher bespro- 
chenen Philosophen flir ihre Abhängigkeit von Indien mit 
Bestimmtheit zu erklären — ; aber bei Pythagoras 
wirkt die Masse; und um so mehr, als es sich bei diesen 
Uebereinstmimungen zum Theil nm geringfögige und 
wunderliche Dinge handelt, bei denen man nicht gut an- 
nehmen kann, dass sie unabhängig an zwei yerschiedenen 
Orten aufgetreten seien. Ich muss hier auf die eingehende 
Argumentation in Schroeder's Schrift verweisen und 
kann nur die hauptsächlichsten Punkte herausheben, die 
Pythagoras und den alten Indem gemeinsam sind: 
die Theorie der Seelenwanderung, die selbst in bemerkens- 
werthen Einzelheiten hüben und drüben übereinstimmt 
und von Pythagoras nicht aus Egypten entlehnt sein 
kann aus dem » iiifachen Grunde, weil uns die Egyptologie 
lehrt, dass trotz der bekannten Herodot- Stelle die alten 
Egypter den Glauben an die Seelenwandernng nicht ge- 
kannt haben; das merkwürdige Verbot des Bohnenessens; 
das TTQog ijhov reTQauuivov ui) öuiyüv ; die Lehre von 
den fü n f Elementen ^) ; dann vor allen Dingen der in den 
^ulyasütra's-) entwickelte sogenannte pythagoreische 



*) D. h. die in der pythagoreischen Sehule ebenso wie allgemein 
in Indien herisckende Annahme des Aethen als des fünften £l(>ments. 
Schroedcr sagt S. 65 Aiim. 2: Sollte am Ende gar in der . . .. 
„Stelle des Philolaus [bei Zeller, die Philosophie der Griecheu 
„I^ 376 Anm. 3J in dem seltsamen oXxaq als Beseichnung: des 
„fiinften Elementes, das schon so viele Conjektiiren, aber keine 
„befriedigende hem>rgerufen hat, sich eine Verstümmelung der 
.jiidisi'hen Bezeichnung des Aethers. d. i. akdga^ erhalten haben?!" 
£& ist das eine Vermuthmig, die durchaus nicht von der Hand zu 
weisen ist. 

Weber's Polemik gegen Schroeder's Schrift basirt haupt- 
sSchlieh auf einer ünterschätsung des Alters der (ulvasütra's, 
deren Messungen auf dem Opferplatse zu der Entdeckung des bc- 
rühmten Lehrsalses geführt haben. Die Qulvasdtra^s sind nicht 
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Lehrsatz; die irrationale Zahl y~2; ferner der ganze Cha- 
rakter des Ton Pythagoras geetifteten reUgiös-plüloso- 
phischen Bundes, der den indisclien Orden jener Zdt 

analog ist, sowie die der pythagoreischen Schule eigene 
mystische Spekulation, die eine überraschende Aehnlichkeit 
mit den in der Brahma na- Literatur beliebten phantas- 
tischen Combinationen hat. 

Schroeder föhrt noch ein paar weitere Analogien 
an, die Ton geringerer Bedeutung und zweiMhafl»r Natur 
sind; und schliesslich hat er in folgenden zwei Punkten 
ohne Zweifel fehlgegriffen. Kr ist nämlich der Ansicht, 
dass Pythagoras in Indien selbst seine Kenntnisse er- 
worben habe, — ein Gedanke, den die Geschichte der 
ältesten YerkehrsTerbindttngen ein&ch ausschliesst'). Das 
einzige Land, in dem Pythagoras seine indischen Lehrer 
angetroffen haben kann, ist Persien, dem ich schon oben 
die eventuelle Vermitteluncr indischer Ideen an die grie- 
chischen Naturphilosophen und an die Kleaten glaubte zu- 
schreiben zu müssen. Der andere Punkt, um dessentwillen 
die Frage nach der Herkonft der pythagoreischen Lehren 
hier erörtert werden mnsste, betrifft den von Schroeder 
anKeiioiiimeneii ZusammenliJiJi<j' dieser Lehren mit der 
S Ulli k Ii ya- Philosophie. Die Metempsychose und die filnf 
Elemente mag Pythagoras von Anhängern dieses Systems 
kennen gdemt haben; aber weitergehende Beziehungen 
sind nicht zu entdecken. Schroeder sucht ^) S. 72—76 
die Grundanschauung der pythagoreischen Philosophie, 
Miiss die Zahl das Wesen aller Dinge sei', mit einer älteren 



Anhängsel zu den QrautasAtra^s, sondern integrirende Bestand- 
theile der grossen, je von einem YerfMser herrührenden Ritual- 
eompleze, und das in den Q^l^^s^^ra^s gebotene Material ist 
natürlich noch weit älter als die Lehrbücher selbst. 

^) Die griechische Tradition, dass Pythagoras Indien be- 
sncht habe, ist erst in der alezandrinischen Zeit entstanden; Tgl. 
Lassen, Indische Alterthiunskiinde in. 379. 

*) Wie vor ihm Sir William Jones; s. oben S. 90. 
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(von ilim fingirten) Fom der Sämkhya- Philosophie in 
Yerbindong za bringen. Er sagt S. 74: „Mir scheint es 
„ans dem Namen sämkhya deutlich herForzugehen, dass 

,,in diesem System die Zahl (samhhyd) ursprünglich eine 
„entscheidende, grundlegende Bedeutung hatte, wenn auch 
„das spätere System, dessen bezügliche Lehrbücher mehr 
i^als ein Jahrtausend jünger sind als die Torbuddhistische 
„Sämkhyalehre des Eapüa, diesen Gharakterzng toU- 
„ standig verloren und yerwischt hat. Dabei hat Schroeder 
übersehen, dass die nui* ein paar .hihrhunderte später als 
Buddha anzusetzenden Upanishad's, die voll von 
Samkhya- Lehren sind, an den in Betracht kommenden 
Stellen ebenso wenig diesen angeblich nrsprOnglichen 
Charakterzug aufweisen, sondern mit dem ron ihm als das 
^spitere^ bezeichneten System übereinstimmen. Schroeder 
selbst nennt seine Combination eine sehr kühne, aber in 
der That ist sie vollständig grundlos; denn wir besitzen 
nicht den entferntesten Anhaltspunkt für die Annahme, 
dass es einmal ein anderes S&mkhya- System als das in 
unsem Quellen Torliegende und nach der sonderbaren in 
ihm herrschenden Aufzählungssucht' benannte gegeben hat. 
Im Gegen t heil, triftige Gründe sprechen dageg(»n, dass 
unser System im Laufe der Zeit nennenswerthe Abände- 
rungen ernähren habe. So abgerundet und bis in alle 
Einzelheiten logfisch zusammenhängend, wie uns die Sftip- 
khya-Lehre entgegentritt, kann sie nur in einem Kopfe 
entstanden sein: und das ganze System fällt /usaiumeii, 
sobald wir uns ein wichtigeres Glied desselben anders oder 
fehlend denken. — Wenn man die pythagoreische Zahl- 
Philosophie in einen historischen Zusammenhang mit dem 
Säipkhya-System bringen will, so könnte man höchstens 
auf folgenden Gedanken kommen. Die Lehre des Pytha- 
goras, dass die Zahl das Wesen der Dinge sei, dass man 
<lie Elemente der Zahlen als die Elemente alles beienden 
zu betrachten habe und dass die ganze Welt Harmonie 
und Zahl sei, steht in der Geschichte des menschlichen 
Denkens yereinzelt da und dürfte ein unphüosophischer 
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Gedanke seiji, wenn etwas anderes in ihm liegen sollte, 
als dass alles existireade von dem mathematischen Gesetz 
behensdit wird. £s erscheint mir deshalb nicht ganz 
nnmöglich, dass dieser Gedanke ans einem Missrerständniss 
des Pyth a^oras entstanden ist, der die Worte seines 
indischeji Lehrers, die Sämkhy a- Philosophie trage ihren 
Namen nach der Aufzählung der materiellen Principien^ 
irrthümlieh so aufgefasst haben kann, dass in der Säm- 
khya- Philosophie die Zahl ftlr das Wesen der materiellen 
Principien gelte. Doch ist dies natürlich nichts wdter 
als eine Vermuthung. 

Lassen bestreitet in seiner Indischen Altertlmms- 
kunde jeden indischen Einfluss auf* die griechische l*hilo- 
sophie in TOichristlicher Zeit, nimmt dagegen IlL 879 ff. 
einen soldien fftr die christliche Gnosis nnd den Ken- 
platonismnsan. Da nns ans dieser Zeit rege Beziehungen 
zwischen Alexandria und Indien zur Genüge beglaubigt 
sind, so ist allerdings an dem indischen Einfluss auf die 
Lehren der Gnostiker und Neuplatoniker nicht zu 
zweifabi. Verweilen wir zunächst bei den Gnostikern. 
Lassen ist der Meinung, dass die indischen Elemente in 
den Systemen derselben aus dem Buddhismus stammen, 
der (in seiner damaligen, uii ursprünglichen Form) einen 
unbestreitbaren Einfluss auf das geistige Leben AI ex an - 
dria's ausgeübt hat. Am deutlichsten erscheint dieser 
£influss bei den Vorstellungen der Gnostiker yon den 
zahlreichen Geisterwelten und Himmeln, die aus der Kos- 
mogonie des späteren Buddhismus abgeleitet sind. Aber ich 
glaube nicht, dass bei der Ausbildung der gnostischen 
Systeme der Buddhismus in dem Umfange betheiligt ge- 
wesen ist, wie Lassen annimmt; denn meines Erachtens 
kommt bei Lassen die S&ipkhya-Philosophie nicht ganz 
zu ihrem Rechte. Wenn wir uns gegenwärtig halten, dass 
die Jahrhunderte, in denen der Gnosticismus sich entwickelte, 
— d. h. das zweite und dritte Jhdt. n. Chr. — ziisamnien- 
lallen mit der Blüthezeit des Sai|ikhya - Systems in Indiien, 
so werden uns manche Dinge in anderem Lichte erscheinen, 
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als sio Lassen erschienen sind Lassen bringt S.B85 
den bei den Gnostikem erscheinenden Gegensatz zwischen 
Geist nnd Materie in Znsammenhang mit bnddhistischen 
Lehren, wahrend es doch viel näher läofe hier an die An- 
schauung zu denken, die das Fundiiment der Sämkhya- 
Philosophie bildet. Ein anderer Punkt, der hierher gehört, 
betrifft die bei den meisten Gbostikem sich findende Iden- 
tificirang Ton Geist nnd Licht Hierüber bemerkt Las se n 
S. 385 folgendes: „Es unterscheidet zwar im Allgemeinen 
„die buddhistische Religioiisphilosophie scharf Geist und 
„Licht und betrachtet das letztere nicht als immateriell; 
„es findet sich jedoch auch bei ihnen eine Ansicht vom 
„Licht^ welche der gnostischen verwandt ist Das Licht ist 
„nach ihr das Vehikel der Erscheinungen in der Materie; 
„die Ton Lieht nmhOllte Litelligenz kommt mit der Materie 
„in Verbindung, in weicher der LichtstofF sich vermindern 
„und ganz verdunkeln kann, wo dann die Intelligenz zu- 
„ letzt ganz in ßewusstlosigkeit versinkt. Von der höchsten 
„Intelligenz wird ausgesagt, dass sie weder Licht noch 
„Nichtlicht, weder Finstemiss noch Nichtfinstemiss sei, 
„denn alles dieses deutet auf Beziehungen der Intelligenz 
„zum Lichte hin, welches zwar vom Anfange an frei von 
„diesen Beziehungen ist, jedoch nachher die Intelligenz 
„einschUesst und ihre Verbindung mit der Materie vermittelt. 
„Aus dieser Stelle folgt, dass der höchsten Intelligenz nach 
„der buddhistischen Ansicht die f^higkeit beigelegt wird, 
„Licht aus sich zu entwickeln, so dass auch in dieser 
„ Hinsicht eine Uebereinstimmung des Buddhismus mit dem 
„Gnosticismus vorhegi^^ 

Andererseits kann ich nicht in der Lehre der V alentinianer 
von der Entstehung der Materie die von Lassen S. 400, 401 ge- 
fundenen Aehnlichkeiten mit der Sftipkhya-PhUosopkie entdecken; 
auch die auf den lolgenden Seiten sosammeagestellten Ueberein- 
stimmungen unseres l^stems mit dem der Ophiten erscheinen 
mir sehr sweifelhafk. 

*) Schon Aristoteles hat übrigens den Gtelst mit dem Licht 
verglichen. ^ 

Garbe, S&qakhya-PhiloiopMe. 7 



Digitized by Google 



- 98 — 



Hier hat Lassen entlegene und ganz yminzelte 
Spekulationen ans dem wirren Vorstelluiigskreis des spateren 

Buddhismus herangezogen, um den buddhistischen Einflnss 
auf die eben angeftihrte Lehre der Gnostiker von der 
Identität des Geistes und des Lichtes glaiii^hait zu machen. 
Gelungen scheint mir dieser Versuch nicht zu sein. Wie 
unendlich viel einfacher und natürlicher erscheint die Oom- 
bination, die sich uns hier bei einem Blick auf die S&qi- 
khya- Philosophie darbietet! Denn diese lehrt — was 
Lassen jedenfalls iiiclit bekannt war — , dass der Geist 
Licht (prakdga) sei^), womit gemeint ist, dass er die 
mechanischen Vorgänge der inneren Organe erleuchtet, 
d. h. zum Bewusstsein bringt. Diese Vorstellung der S&ip- 
khya*8, dass Denken und Licht dasselbe seien — mit 
anderen Worten : dass der Geist aus Licht bestehe — , haben 
wir zweifellos als die Quelle der gleichen Anschauung bei 
den Gnostikem anzusehn. 

in einer andern Hinsicht hat Lass en (S. 384, 398 ff.) 
den Einfluss des S&ip khya- Systems auf den Chiosticismus 
richtig betont Schon Ferd. Ohr. Baur (die christliche 
Gnosis 8. 54, 158 ff.) hatte die merkwürdige Ueberein- 
stimmung der mehreren Gno.stikern eigenthümhchen Eiii- 
theilung der Menschen in die drei Klassen der Tiviv^atixoi^ 
^ffvxinoi und vUxoi mit der Säipkhya-Lehre von den 
drei Gu^a' s bemerkt, üeber diese Theorie wird eingehend 
im dritten Abschnitt (I. 3) gehandelt werden; hier sei nur 



*) Vgl. Sanikhyasfitra I. 145: .[Der Geist] ist Licht, weil die 
, Begriffe des iiugeistigi n und des Üehtes sich ausschlieasen** und 
VL 50: ,|daB aus Denken bestehende, von dem unbeieelten Ter- 
„Bchiedene erleuchtet das unbeeeelte'*. Vijnftnabhikshu bemerkt 
sa der ersten Stelle : „Der Gteist ist seinem Wesen nach Licht wie 
„die Sonne und die anderen Gtestime^*, und sa der zweiten mit 
einem Uangel an Gonsequens: ,»An dem Geiste haftet das Licht 
„nicht als Eigenschaft, wie an der Sonne u. s. w., sondern [der 
„Gkist ist] ein aus [Lichts] Denken bestehendes, d. h. seinem 
Wesen nach Denken seiendes Ding, [undj erleachtet [als solches] 
,,das unbeseelte.*' 
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80 viel bemerkt, dass dieS&mkhya - Philosophie die Indi- 
viduen als in die Sphäre einer dieser drei Potenzen gehörig 
betrachtet, je nachdem in ihnen daslichthaft-frierllich-fi'eudige 
oder das leidenschat'tlich-thätig-schmerzhafte oder das dunkel- 
imbeweglich-stumpfe Element überwiegt 

Koch eine weitere interessante Parallele finde ich bei 
' F. £. Hall, *a rational refntation of the Hindu philoso- 
phical Systems, b}' N e b e m i a k N 1 1 a k a n t h a , translated 
etc.* S. 84 erwähnt. Hall weist nänüicb darauf bin, dass 
die Säipkb y a- Doktrin von der Selbständigkeit der Buddkiy 
des Alumk&ra und des Magma, d. h. der Substrate der 
psychischen Vorgänge, dn Analogen in der Lehre der 
Chiostiker habe, der zufolge dem Intellekt, dem Willen n. s. w. 
persönliche Existenz zukomme. Ich bin überzeugt, dass 
bei einem eingebenden Studium der gnostischen Systeme 
Kenner der Sämkhya - Philosophie noch mehrere derartige 
Berührungspunkte au^den würden. 

Was nun den Nenplatonismus betrifft, so hat 
schon Lassen S. 417 ff. den Einfluss der Sftmkhya- 
Philosophie auf denselben in vollem Umfange gewürdigt. 
Die Anschauungen PI o t in ' s , (204 — 269J, des bedeutendsten 
Neuplatonikers , decken sich zum Theil vollständig mit 
S&ipkhya-Lehr^. Hierher gehören die Satze, dass die 
Seele von Leiden und Alterationen frei sei, dass sie von 
allem derartigen nicht berührt werde, dass vielmehr das 
Leiden der Welt der Materie angoliöre. Ueberraschend ist, 
dassPlotin nicht nur, wie die Säiiikhya- Philosophie, die 
Seele dem Lichte gleichsetzt, sondern auch bei der Er- 
klfirung der bewussten Erkenntniss das andere in den 
S&i^akhya- Schriften ebenso übliche Gleichniss von dem 
Spiegel gebraucht, in dem die Bilder der Objekte erscheinen 
Plotin verspricht, durch seine Philosophie die Menschen 



*) S. Goorg Biodeiikapp's Doktordissertation „Beiträge zu 
den Problemen des Seilest bewusstseiiis, der Willensfreiheit und der 
Gesetzmässigkeit des Geistes, teilweise mit Bezug auf die Philo- 
sophie der Inder" (Halle ajS. 1893) S. 15, 16. 

7* 
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von ihrem Elend zu befreien, and stellt damit dasselbe 
Ziel in Aussidit wie das SAipkliya- System, das den 
Menschen znr nnterseheidenden Erkenntniss nnd damit zar 

Erlösung, d. h. zur absoluten Schmerzlosigkeit fuhren will. 
Zwar haben sich alle brahmanischen Systeme die Aufgabe 
gestellt, den Menschen durch Erweckung einer bestimmten 
Erkenntniss Ton den Leiden weltlichen Daseins za erlSsen; 
aber in keinem ist der Grandsatz, dass dieses Leben ein 
Leben der Schmerzen sei, nur annähernd so sehr betont, 
wie im Sa rnkhy a-System ; in keinem andern ist der 
Begriff Erlösung mit gleicher Entschiedenheit als „das 
absolute Aufhören des Schmerzes^^ definirt. 

Den Aassprach Plotin's, dass der Mensch aadi im 
Schlafe glücklich sein könne, weil die Seele nicht schlafe, 
bringt Lassen S. 428 mit einer vedantistischeii Anschauung 
in Zusammenhang. Aber es liegt dazu keine Nöthigung 
Yor; denn die Lehre , dass der tiefe, traumlose Schlaf mit 
(der Yersenkang and) der Erlösang insofern gleichartig 
sei, als die Seele in allen drei ZastSnden in ihrem eignen 
Wesen rahe, da dann die Affektionen des inneren Organs 
und mithin die Schmerzen geschwunden seien , gehört 
ebenso dem S am khya- System an^); wir werden also in 
Anbetracht der in so vielen Punkten sich zeigenden Ab- 
hängigkeit Plotin*s von der Säipkhya- Philosophie kein 
Bedenken za tragen braachen, aadh diesen Gedanken aas 
der gleichen Quelle abzuleiten. Freilich haben wir uns 
bei so zahlreichen Ueberein Stimmungen doppelt zu hüten, 
dass wir die Grenzen dieser Abhängigkeit nicht zu weit 
stecken, and ich glaube deshalb bemerken zu müssen, dass 
die Ton Lassen S. 418 K zwischen der Emanationslehre 
Plotin's and der Entwickelangstheorie des Sftmkhya- 
Systems gezogenen Parallelen mir sehr bedenklich und 
kaum in den Kreis der hier behandelten Uebereinstimmungen 
gehörig erscheinen. 



1) S. Sftmkhyasdtra Y. 116. 
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Noch enger ab mit der reinen Sämkhya- Lehre ist 
der Zosanunenhang von Plotin's Philosophie nut dem 
im theistischen und asketischen Sinne ansgestalteton Zweige 

des Sämkhya - Systems, der unter dem Namen der Y o g a - 
Philosophie sich eine selbständige Stellung in der Reihe 
der brahmaniachen Systeme errungen hat Plotin's Moral 
ist durchaus asketischer Natur, und wenn auch dieser Zug 
durch Anlehnung an den Stoidsmus erklärt werden konnte, 
so ist er doch wohl wegen des Zusammenhangs mit den 
folgenden Punkten direkt auf den Einfluss des Yoga- 
Systems zurückzuführen. Plotin erklärt alle weltlichen 
Dinge i^r nichtig und werthlos und verlangt deshalb, dass 
man sich dem £influss der Sinnenwrelt entziehe. Wenn 
man alle äusseren Eindrücke von sich fenihSlt und die 
auf diesen beruhende Mannigfiiltigkeit der Ideen durch 
Concentration des Denkens überwindet, so tritt nach ihm 
die höchste Erkenntniss in der Form eines plötzlichen 
ekstatischen Erschauens Gottes ein. Zwischen dieser Theorie 
und den Lehren der Yoga- Philosophie besteht nicht die 
geringste Verschiedenheit; die ixaraaig oder änlMfig (das 
Binswerden mit dem Göttlichen) bei Plotin ist die pra- 
iibhd oder das pratibham jndnam des Yoga- Systems (die 
durch methodische Uebung der asketischen Yoga -Praxis 
plötzlich erreichte unmittelbare, universelle Erkenntniss der 
Wahrheit) >). 

Neben Plotin kommt hier für uns hauptsächlich 
dessen bedeutendster Schüler Porphyrius (232-304) in 
Betracht-), der sich in noch höherem Grade als sein Lehrer 
an die Sämkhya- Philosophie angeschlossen hat. Bei 
Porphyrius ist uns der indische Einfluss auch äusserUch 
dadurch beglaubigt, dass er die Schrift des Bardesanes 
benutzt und aus dieser eine wichtige Stelle über die Brah- 
manen herausgeschrieben hat. Bardesanes aber hatte 
authentische Nachrichten über Lidien von den indischen 



S. Yogaautra ni. 88. 
^ Vgl. Lassen S. 480£ 
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Gesandten, die an den Kaiser Antonin n.s Pius gescliickt 
waren, erhalten. In den Hauptsachen, auch in der Forderung 
der Sinnenwelt za entsagen und durch Gontemplation der 

Wahrheit zuzustreben, stimmt Porphyrius mit Plotin 
übereil! ; aber er giebt reiner ids dieser die Sämkhya- 
Lehre von dem Gegensatze, der zwischen dem Geistigen 
und Materiellen besteht, wieder; desgleichen zeigt sich 
seine Anlehnung an die S&iEikhya- Philosophie in den 
Lehren von der Herrschaft des Geistigen über das Materielle, 
von der Allgegenwart der von der Materie befreiten Seele 
und von der Anfangslosigkeit der Welt Ebenso gehört 
hierher das Verbot des Porphyrius Thiere zu tödten 
und seine Yerwerfimg der Opfer. Lassen meint zwar 
S. 432, dass Porphyrius dabei das buddhistische Gesetz 
Tor Augen gehabt habe; aber es handelt sich hier um 
Dinge , die Buddha aus dem S ä in k h y a - System über- 
nommen hat-); es liegt also kein Grund vor, dieselben eher 
aus einer sekundären als aus der primären Quelle herzuleiten. 

Die Aehnlichkeiten mit indischen Ideen, die Lassen 
dann noch S. 434 ff. bei dem späteren Neuplatoniker 
Abammon (um 300) findet, können wir bei Seite lassen, 
da die jenem phantastischen und abergläubischen Lehrer 
speciell angehörigeu Anschauungen nur zweifelhafte An- 
knüpAingspunkte an indische Vorbilder darbieten. Von 
Belang ist allein hier die Ansicht Abammon* s, die 
übrigens schon bei seinen Yorgängem angedeutet erscheini, 
f,dass die yom heiligen Enthusiasmus erftülten Menschen 
Wunderkräfte erlangen" •') ; denn hier liegt die Ueberein- 
stimmung mit der in Indien allgemein verbreiteten Ueber- 
zeugung, dass durch die vorschriftsmassige Ausübung der 
Yoga-Praxis wunderbare Kräfte zu gewinnen sind, auf 
der Hand. Die Yoga-Phflosophie Terheisst als die Frucht 



Dieser letste Punkt ist von Lassen nicht erwähnt. 
') Vgl. die Eänleitong zu meiner Uebersetsung der Sftipkhya- 
tattyarkanmudS S. 524, 525. 
*) Lassen S. 488. 
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iolcher Uebung die Erlangung der Fähigkeit, aich nnaichtbar, 
nneiidlich gross oder anendlich leicht za machen, andere 
K5rper anzunehmen, den Lauf der Nafenr nach Bdieben 

za Sndem, und sonstiger übernatürlicher Kräfte. 

Ich kann von dem NeuplatonismiLs nicht Akscliied 
nehmen, ohne eine sehr wichtige Uebereinstimmung mit 
der indischen (Banken weit zu erwähnen, die zwar nicht 
das Sftmkhya- System betrifft, aber doch als ein be- 
deatongsvoUes Glied in der Kette der griechischen Ent- 
lehnungen aus Indien unsere ^Jiiize Beweisfuluiing nach- 
drücklich stützt. Weber h;it in einem kleinen Aufsatz 
„väc und Ad/ofi« Ind. Stud. IX. 473—480 — mit aUer 
Vorsicht „ohne irgend über diese Frage ein Urtheil damit 
abgeben za wollen'^ — die Yermuthnng ausgesprochen, 
dass die indische Vorstellung Ton der tfäc (,StimmeS ^R^de', 
,Woii.') auf die im Neuplatoiiismus auftretende und von 
da in das Johann es -Evangelium übergegangene Idee 
des Xoyog von Einfluss gewesen sei. Weber geht von 
dem Hymnus Rigveda X. 125 aus, in dem bereits die 
Väc als eine thätige Kraft auftritt, und weist auf die auch 
sonst im Veda vorkommende Personificirung der ^göttlichen 
Väc% der Sprache als des Vehikels der priesterlichen 
Beredsamkeit und Weisheit, hin. Er verfolgt dann die 
Entwickelung dieses Begriffs durch die Brahma^a-Lite- 
ratur, wo die Väc dem loyog im Eingang des Johannes- 
Evangeliums immer ahnlicher wird. Hier erscheint n&mHch 
in den zahlreichen von Weber angeföhrten Belegstellen 
die Vac als die Genossin Prajäpati's (des Schopfes), 
„im Verein mit welcher und durch welche er seine Schöpfung 
vollzieht"; ,ga sie ist in letzter Instanz als die geistigste 
Zeugenn hie und da geradezu an den Anfang aller Dinge 
überhaupt, sogar noch über den persönlichen Träger 
ihrer selbst, gestellt." 

Weber schliesst diesen inhaltsschweren Artikel mit 
den Worten : „Jeden£iils nun lässt sich die kosmogonische 
„Stellung der Väc so, indem man sie nämlich als H5he- 
„punkt der Verherrlichung priesterlichen Dichtens und 
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„Wissens ansieht, leicht und einfach begreifen, wahrend 
„die gleiche Stellang des Xoyog ohne Vorstafen erscheint 
„die uns das Entstehen derselben erUSrlidi machen." Ich 
halte diesen Gedanken Weber' s ftr einen ausserordentlich 

glücklichen und meine, dass er einen anderen Namen als 
den einer blossen ,Vermuthung* verdient. Es sei mir aber 
die Berichtigung gestattet, dass die Idee des Xoyog nicht 
erst im Neuplatonismus erscheinti sondern ihre eigentliche 
8teUe in den Lehren Philo's hat, die ja überhaupt zum 
grossen Theil dem Neuplatonismus zu Grunde liegen. 
Philo seinerseits hat die Lehre vom Lo<^os von den 
Stoikern entlehnt und diese hinwiederum von Heraklit, 
hei dem der Xoyoe bereits das ewige Gesetz des Weltbiufe 
ist^). Meine oben geäusserte Yermuthung, dass Heraklit 
durch indische Ideen beeinflusst sei, findet also hier eine 
erwünschte Bekräftigung. Wenn die ganze Combination 
richtig ist, so würde die Entlehnung des Logos-Begriflfe 
aus Indien um mehr als ein halbes Jahrtausend früher 
anzusetzen sein, als es nach W eber*s Darstellung scheinen 
kdnnte. 

Unter den indischen Lehren, die wir glaubten in der 
griechischen Philosophie wiederzufinden, nehmen die des 
Sämkh ya -Systems die erste Stelle ein; sie waren auch 
ihrer Natur nach am ehesten auf einen fremden Boden zu 
flbertragen und einem andern Gedankenkreis einzuTerleiben. 
Ueber die Neuplatoniker reicht der Einfluss des Sftipkhya 
und ttberhaupt der indischen Philosophie auf die Philosophie 
des Abendlandes nicht hinaus; und auch die neueste Zeit 
lässt — wenn man von der buddhistischen Färbung der 
Philosophie Schopenhauer^s und von Hartmann's 
absieht — keine wirkliche Beeinflussung von Seiten der 
altindischen Gedankenwelt erkennen. Selbst die historischen 
Darstellungen der gesammten Philosophie pflegen die in- 
dischen Systeme unberücksichtigt zu lassen. Dass dies mit 



') Vgl. Mnx Helnze, die Lehre vom Logos in der grieehiachen 
Philotophie, Oldenburg 1872. 
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Uniecht geschieht, bedarf keines Beweises mehr. Es findet 
aber diese öleichgiltigkeit gegen die indischen Systeme 

darin ihre Erklärung, dass dieselben in unserem Jahrhundert 
erst in den äussersten Umrissen in Europa bekannt ge- 
worden sind und mit Ausnahme der Yedänta - Philosophie, 
die seit 1883 in Denssen's trefflicher Darstellang zu- 
gänglich gemalzt ist, nodi keine eingehende Bearbeitong 
gefunden haben. 

Ich habe mich in diesem Kapitel darauf beschränkt, 
die historischen Zusammenhänge zwischen den Säip- 
khya- Lehren und der griechischen Philosophie au&u- 
Sachen und wahrscheinlich zu machen. Die Angabe, die 
inneren Beadehungen der ganzen abendlfindischen Philo- 
sophie zu jenen Lehren und die zufälligen XJebereinstim- 
mungen in Einzelheiten festzustellen, liegt ausserhalb des 
Rahmens dieser Arbeit 



') Zwei Punkte der Art sind von John Davies in dem An- 
hang zu seiner Uebersetzung der SAinkhy akärika behandelt: 
On the connection of the San khya system with the philosophy 
of Spinoza p. 139 fF. und On the connection of the systein of 
Kapila with that of Schopenhauer and von Hartmann p. 
143 ff. Einige interessante Parallelen finden sich bei G. Biedeu- 
kapp, Beiträge zu den Problemen des Selbstbewusstseiuti u. s.w.; 
8. besonders S. 56, 57 Anm. 





c,> 
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IV. üeberWick über die anderen philo- 
sophischen Systeme Indiens, 

Zu einem vollen VTerständniss und einer richtigen 

Würdigung der S&mkhya- Philosophie isfc ein Einblick 
in die Lehren der übrigen philosophischen Schulen Indiens 
unerlässlich , zumal da die Sämkhy a-Schrifiben sich auf 
Schritt und Tritt mit den anderen Systemen, sie mehr oder 
weniger bekämpfend^), beschäftigen. Denjenigen Lesern, 
die diesen Stadien femer stehen, glaube ich deshalb eine 
orientirendeUebersicht, in selbstverständlicher Beschränkung 
auf die Hauptsachen, schuldig zu sein. 

Schon in den frühesten Zeiten lassen die Inder einen 
eigenthümlichen Hang zu metaphysischer Spekulation er- 
kennen. Alte Lieder des Bigveda, die im Übrigen noch 
ganz in dem Boden des ausgebildeten Polytheismus wurzeln, 
zeigen bereits die Neigung, mannigfache Erscheinungen 
als Einlieit zusammenzufassen und dürfen so als die ersten 
Schritte auf dem Wege angesehen werden, der das altindische 
Volk zum Pantheismus führte. Auch monotheistische Ideen 
begegnen uns in jüngeren vedischen Liedern, sind aber 



^) Eine zusammenfassende Vertheidiguiig des Saüi k liya- Yoga- 
Standpunkts gegen die Lehren der anderen Schulen bietet der 
Schluss von Bhüjaraja's Commentarzu den Yogasütra's (heraus- 
gegeben und ins Englische überbetzt von Räjendraiala Mitra, 
Calcutta 1883, Bibl. Ind.). 
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nicht mit der Conseqnenz entwickelt, die erforderlich ge- 
wesen wäre, um die ▼ielgestaltige Gdtterwelt ans dem 

Bewusstsein des Volkes zu verdrängen. 

Die eigentlich pliilosophischen Lieder, die uns der 
ßigveda in geringer und der Atharvaveda in nicht 
Yiel reicherer Zahl bietet, gehören zu den jüngsten Erzeug« 
nissen der yedischen Hymnendichtnng. Sie beschäftigen 
sieh mit dem Problem ron dem ÜTBprungt- der Welt 
und mit dem ewigen, die Welt scluiffenden und er- 
haltenden Princip, freilich in dunkler Redeweise und in 
unklarem, widerspruchsvollem Gedankengange, wie das 
bei den frühen An&ngen der Spekulation kaum anders 
sein konnte. Auch die Tajuryeden enthalten merk- 
würdige, höchst phantasfäsehe kosmogonisehe Legenden, 
in denen der Weltschöpfer durch das allmächtige Opfer 
die Dinge hervorbringt. Bemerkens werth ist, dass der 
Ideenkreis dieser Theile des Veda mit dem der älteren 
üpanishad's eng verwandt, ja theilweise identisch ist ^) ; 
auch darin zeigt sich der Zusammenhang beider, dass uns 
in diesen Upanishad's ebenso wie in den kosmogo- 
nischen Ilvuiiien und Le<2fenden des Veda die erörterten 
Gegenstände noch völlig ungeordnet entgegentreten. Trotz- 
dem sind die vorbuddhistischen Upanishad's, zum Theil 
auch schon deren Vorläufer (die im wesentlichen rituell- 
theologischen Br&hma^a's und die mehr spekulativen 
A r an y a k a ' s ) , für unsere Betrachtungen von der grössten 
Wichtigkeit; denn sie repräsentireri eine Zeit (etwa vom i 
8ten bis zum 6ten Jahrhundert), in der sich diejenigen 
Ideen entwickeln, die för die ganze Richtung des indischen 
Denkens in der späteren Zeit bestimmend wurden ^) : vor 



Vgl. bieriUu'r Lucia« Sc'hcrman, Philosophische liymiRn 
aus d<T Rig- und A thar v;i- chi - Sau h it Ti vrif^'^licheii mit Jen 
Philosoph emen der älteren Up auish ad s, Strassburg-London 1887. 

-) Vgl. A. E. Gough, The Philosophy of the Upanishads and 
Aueieiit Indian Metaphysics, London Das wunderliche ab- 

fällige Urtheil über die Philosophie der Upanishad's im All- 
gemeineu, mit dem Gough sein im übrigen werthvolles Buch 
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allen Dingen die Lehre Yon der Seelen Wanderung und die 
eng mit dieser zusammenh&igende Theorie von der nach- 
wirkenden Kraft des Werkes (karman) Die Ueborzeugung, 
dass jedes IndiYidnum nach dem Tode immer wieder einer 

neuen Existenz entgegengeht, in der es die Früchte früher 
erworbenen Verdienstes genieast und die Folgen früher 
begangenen Unrechts zu tragen hat, beherrscht seit jener 
alten Zeit das indiscdie Volk bis auf den h^ittgen Tag. 
Der Gedanke ist niemals Gegenstand einer philosophischen 
Beweisftlhrung gewesen, sondern als etwas selbstverständ- 
liches betrachtet, woran — mit Ausnahme der Cärväka's, 
der Materialisten — keine philosophische Schule und keine 
religiöse Sekte in Indien jemals gezweifelt hat 

Das Hauptthema der Upanishad's, dessen Be- 
handlung alle anderen Betrachtungen in den Hintergrund 
drängt, ist die Frage nach dem Ewig-Einen, dem Atman 
oder Brahman. Der Atman — das Wort bedeutet 
ursprünglich den Athem, dann das Lebensprincip , das 
innerste Selbst, die Seele — wird in einer Legende der 
Brhadära^yaka Upanishad noch als ein mytho- 
logisches TJrwesen dargestellt, aus dem die Geschöpfe stufen- 
weise hervorgehen; aber diese rohen kosmogonischen Vor- 
stellungen fallen bald von dem Begriffe ab, und der Atman 
wird das ,eine Unvergängliche', das ohne alle Attribute und 
Qualitäten ist, die Allseele, die Weltseele, oder wie man 
sonst das Wort übersetzen wilL Brahman dag^n be- 
deutete zuerst das Gebet, dann die Kraft, die dem Gebete 
und allem anderen heiligen Werke innewohnt, und schliess- 
lich die ewige unendliche Krafb, die der Grund alles Seins 
ist. Als das inhaltsschwere Wort in seiner Bedeutungs- 
entwicklung dahin gpelangt war, wurde es völlig identisch 
mit Atman; das uisprOnglich objektiTe Brahman floss 



efdSnet, darf wohl durch den krankhaften Widerwillen gegen aUes 
Indische erklirt werden, den schwere aufreibende Arbeit so ttberaus 
hftofig bei länger in Indien lebenden EmopSem eneogt. 

^) S. das nShere in dem sweiten Abschnitt dieses Buches, IL 1. 
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mit dem unprOnglich subjektiven Atman in den einen 
liöehsien metapliyedscben Begriff zusammen. In dieser Identi- 

ficiruiig liegt schon die Lehre Ton der Einheit des Subjekts 
und Objekts beschlossen, in zahlreichen Gleichnissen suchen 
die üpauishad's das Wesen des Brahmau zu be- 
schreiben, aber diese Betrachtungen gipfeln in dem Satze^ 
dass das innerste Selbst des Individuums eins ist mit jener 
alles durchdringenden Urkraft (tat tvoem aai fiaa bist du^. 

Dieser idealistische Monismus der Upanishad's 
forderte den Widerspruch Kapila's heraus, der in ratio- 
nalistischer Art nicht sowohl das Einheitliche als das Ver- 
schiedene im Weltganzen erblickte. Kapila begründete, 
wie wir bereits sahen, das älteste wirklidie System Indiens 
in der Sftnikhya- Philosophie, deren Darstellung das vor- 
liegende Werk gewidmet ist. Dieses System hat in der 
Hauptsache die Fundamente dem Buddhismus und Jinis- 
xuus geliefert, zwei philosophisch verbrämten lieligionen, 
die von dem Gedanken ausgehen, dass dieses Leben nichts 
ist als Leiden, und immer wieder zu diesem Gedanken 
zurftckkehren. Als die Ursache des Lddens gilt ihnen 
das Verlangen zu leben und die Freuden der Welt zu 
geniessen und in letzter Instanz ein ,Nichtwissen', aus dem 
dieses Verlangen hervorgeht; das Mittel zur Aufhebung 
dieses Nichtwissens und damit des Leidens ist die Er- 
tSdtung jenes Verlangens, die Weltflucht und die schranken- 
loseste Bethätigung der praktischen Liebe allen Geschöpfen 
gegenüber. In der Folgezeit haben sich allerdings Buddhis- 
mus und Jinismus derartig entwickelt, dass einige ihrer 
Lehren in den Säm khya- Schriften energisch bekämpft 
wurden Diese beiden pessimistischen Religionen sind 



£b handelt sich dabei um die Lehre der Jaina, dass die 
Seele dieselbe Ausdehnung habe wie der Körper (Anir. zu Säni- 
khyasntia T. 48—50, Tgl. auch Bhojar&ja zu den Yogasütra^s 
S. 115 unten), — ein Gedanke, der (wahrscheinlich im Ansehhiss 
an 9^inkam snm Biahmasütra IL 2. 34) dadurch widerlegt wird, 
dass alles begrenste vergängüch ad, und daas dies um so mehr 
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sich so ausäerordeiitlich ähnlich , dass man lange Zeit die 
Ja i n a (d. h. die Anhänger J i n a ' s) für eine buddhistische 
Sekte halten konnte, bis sich herausstellte, dass die Be- 
gründer beider Religionen Zeitgenossen waren, die wiederom 
nur als die bedeutendsten der zahlreichen, im sechsten 
Jahrhundert vor Chr. im mittleren Nordindien das Cere- 
monial- und Kastenwesen des Brahmanenthums bekämpfen- 
den Lehrer anzusehen sind. Die dgentliche Bedeutung 
dieser Religionen liegt in der hohen Entwickelung der 
Ethik, die in der schnhngssigen indischen Philosophie &Bt 
unberticksichtigt geblieben ist. Mit der letzteren stimmen 
jedoch Buddhismus und Jinismus darin überein, djiss sie 
ebenso wie alle eigenthchen Systeme Indiens versprechen, 
den Menschen von den Qualen des fortgesetzten weltlichen 
Daseins zu erlösen und dass sie als die Wurzel des Welt- 
übels ein bestimmtes «Nichtwissen^ zu erkennen glauben; 

▼OD der Seele gelten würde, als sie bei der Wanderung durch yer- 
sehiedene Körper sich diesen angleichen, d. h. nch ausdehnen und 
sosanunensieben müsste, was nur etwas aus Theilen bestehendes 
thun kann. Hauptriteblieh aber handelt es sieh um folgpende An- 
schauungen des Buddhismus. Die Sämkhya's wenden sich 
YOr allen Dingen gegen die Leugnung der Seele als eines in sich 
geschlossenen, beharrenden Princips (Sdtra T. 20, Y. 77), femer 
gegen die Lehre, dass allen Dingen nur eine momentane Existenz 
ankomme (Sütra L 27 ff., 34—40), und dass die Erl6sung die Ver- 
nichtung des Selbstes sei (Sütra Y. 77 , 78, Yijn. su Sdtra L 7). 
Auch die speciellen Lebren der buddhistischen Sekten werden 
bekämpft; so die der Yogftcära*s, dass aUein das Denken 
Realität besitze (SAtra L 42,48,79), und die der Midhyamika's, 
dass nur das Nichts existire (Sütra L 44—47). Selbst g^n bud- 
dhistische Theorien und Erklftmngen yon untergeordneter Be- 
deutung wird polemisirt: gegen die Leugnung des Genus — oder 
wie wir sagen würden: gegen den Nominalismus — (SAtra Y. 91 
e^S^ die Lengnung der Bewegung (Sdtra Y. 101), gegen 
die Erklärung des Begriffes AehnHefakeit (SAtra Y. 9^ 95) und 
gegen die Definition der Wahrnehmung (Anir. zu S6tra I. 89). 
Aus allem dem geht hervor, daas die Sftqikbja^s der apiteren 
Zeit in dem Buddhismus, der doch im wesentlichen ans ihrem 
System erwachsen war, einen ihrer Hauptgegner erblickten. 
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in der philosophischen Begriinduiig ihrer Sätze aber laaseu 
sie Methode und Klarheit des Denkens Yemiissen 

In welchem Zusammenhang das Yoga-System Pa- 
taftjali's mit der Sämkhya- Philosophie steht nnd 

welchen Charakter es. trägt, ist bereits oben S. 40 ff. erörtert 
worden *-). 

im Gegensatz zu diesen beiden nahe verwandten 
Systemen, S&mkhya und Yoga, mnd die alten echt 
brahmanisdien Elemente, das Bitaal und die ideslistische 
Spekulation der üpanishad's, in methodischer Weise 

ausgebildet in den beiden folgenden eng zusammengehören- 
den Systemen, deren Entstehung wir etwa an den An£äiig 
unserer Zeitrechnung verlegen können*). 

Die ¥on Jaimini begründete Pürva- oder Karma- 
mimämsft ,die erste Untmuchung oder die Untersuchung 
über den Wei^dienst\ gewöhnlich kurz M i m ä m s ä genannt, 
ist wohl nur wegen ihrer Form und ihrer Verbindung mit 
der Vedäuta -Lehre zu den philosophischen Systemen 



^) Man Tergleicbe besonders die buddhistische Formel vom 
Cansalnexus bei Oldenherg, Buddha, zweiter Abschnitt, sweites 
KapiteL 

^ Wenn die Sftmkhya-Lelurer sich gegen die Annahme eines 
persönlichen. Gottes wenden (Qaudap&da zu K&zikft 61, Yftcas- 
patimi^ra zu K&nkk 57, Sämkhyasütra L 92—94, Y. 2—12, 46, 
126, 127, VX 64), so ist wohl Toranszusetron, dass die Polemik 
ebenso gegen die Anhänger des Yoga-Systems, als gegen die der 
Nyftya-Vai^eshika - Philosophie gerichtet ist. Abgesehen daron 
aber controTcrtiren die S&mkh7a*s nur eine einzige Yoga-Lehre, 
nSmlich die Theorie des Sphofa. Darunter ist in der Yoga- 
Philosophie das Wortganze Terstanden, das Ton dem durch die 
einzelnen Buchstaben gebildeten Worte yeischieden gedacht wird. 
Der Sphofa ist einheitlich .und ewig und manifettirt sich in dem 
ausgesprochenen Worte, d. h. er ist — in unserer Sprache — die 
durch den Buchstabencomplez zum Ausdmek gebrachte Vorstellung 
(TgL Deussen, Vedftnta S. 76 ff.). Dieser richtige, aber in unklarer 
Weise fbrmulirte Oedanke wird Sftmkhyasfitra V. 57 mit äusser- 
• liehen Gründen zurückgewiesen. 

*) S. oben S. 48. 
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gereclmet worden; denn sie beschäftigt sich mit der Intei^ 
prettttion des V eda, der für sie ungeschaffen ist und Ton Ewig- 
keit her ezistirt, Idassifieirt seine Bestandtheüe, und handelt 

von den Regeln zur Vollziehung der Ceremonien, sowie von 
den im einzelnen für diese in Aussicht stehenden Belohnungen. 
Dafi letzte ist das hauptsächliche Thema dieses Systems, in 
dem die eigentliche Schriftgelehrtheit des Brahmanenthmns 
Gondensirt ist >). Bei den eoropfiisohen Indologen hat die 
Mlmftip8& bis jetzt wenig Beaehtang gefunden; die beste 
Beschreibung ihres Inhalts bieten die Introductory Remarks 
in G. Thibaut's Ausgabe des Arthasamgraha (Be- 
nares Sanskrit Series^ 1882). 

Die Uttara- oder Brahma-mlm&i|i8ä ,die zwdte 
Untenraehnng oder die Untersachimg Über das Brahman' % 
meist mit dem Namen Yed&nta bezeichnet, verhalt sic^ 

') Mit dem SA.mkhya- System stimmt d'w Mimäinsa nur in- 
sofern iibcrein, als sie keinen Gott annimmt; sonst sind alle charak- 
teristischen Ml m Jim sa - Lehren denen unseres Systems entgegen- 
gesetzt. Mehrere derselben werden in den Sä iiikh y a- Schriften 
bekämpft: so die von den Erkenntnissmittehi, deren Jaimini ausser 
den von den Sänikhya 's anerkannten (Pereeption, Schlnssfolgerung 
und autoritative Ueberlieferung) noch die Analogie, die Selbstver- 
ständlichkeit, das Nichtsein, das Enthaltensein in etwas und die 
Sage constatirt (s. Saiiikhya-tattva-kaumudi zu Kärikä 5, Vijn. zu 
Sütru I. 88). Die Lehre Jaimini 's von der Ewigkeit des Veda 
wird Sütra V. 4t5 widerlegt. Am entschiedensten jedoch wendet 
sich unser System gegen den Satz der Mimäinsa, dass die Laute 
ewig seien, und gegen die darauf gegründete Theorie, dass die 
Verbindung von Wort und Bedeutung nicht von menschlicher Ueber- 
einkunft abhängig sei, sondern dass di<' Bedeutung dem Worte 
qvon iniicbaft«*. (Vgl. Ballantyne, Christianity contrasted with 
Hindu Philosophy, London 1859, p. 176-195: 'The eternity of 
ßound, a dograa of the Mimänsä.'). Die Polemik dagegen findet 
Bich Sutra V. 58—60, 97, 98. Auch wo die Sämkhy a- Schriften 
sieb gegen das brahmanische Ceremonialwcsen wenden (Kärikä 2 
und Sütra I. 82—85), dürfen ihre Ausfuhrungen als gegen die 
Lehren der Mimämsä gerichtet gelten. 

*) Auch ^äriraka-mimärnsä ,die Untersuchung über die 
Verkörperung (des Brahman)' genannt. 



• 
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zu den älteren Upanishad's — um einen Ansdnick 
Deu8sen*s*) zu gebrauchen — wie die christliche Dog- 
matik zum neuen Testament. Ihr Begründer, Bäda- 
räyana, hat die vorher besprochenen Lehren von dem 
Brahman- Atman aufgenommen und zu dem System 
weiter entwickelt, das bis auf den heutigen Tag die Welt- 
anschauung der indischen Denker bestimmi Dieses System 
hat eine vortreffliche und erschöpfende Behandlung in dem 
schon mehrfach citirten Werke Deussen's gefunden, das 
einem Jeden, der sich für indische Philosophie interessirt, 
auf das angelegentlidiste zu empfehlen ist^). Die Basis 
des Yedftnta ist der Satz Ton der Identit&t unseres Selbstes 
mit dem Brahma n. Da nun das ewige unendliche Brah- 
man nicht aus Theilen bestehen und keiner Veränderung 
unterliegen kann, so ist unser Selbst nicht ein Tlieil oder 
eine Emanation desselben, sondern das ganze untheilbare 
B rahm an. Ein anderes Seiendes ausser diesem giebt es 
nicht, und deshalb wird der Inhalt des Yed&ntapSystems 
in dem Ausdruck advatta-väda ,Lehre von der Zweitlosig- 
keit' zusammengefasst. Der Widerspruch, den die Erfahrung 
und der überlieferte Glaube an die Seelenwanderung und 
an die Vergeltung gegen diesen Satz erheben, bedeutet für 
B&darftya^a nichts; die Erfahrung und die Lehre von 
der Vei^eltung werden erkifirt durch das dem Menschen 
angeborene Nichtwissen (avidyd), das die Seele verhindert, 
sich von dem Leibe und den Organen zu unterscheiden 
und die empirische Welt als eine Illusion (m&yd) zu er< 
kennen. Nach dem Grunde und Ursprung dieses Nicht- 
wissens forscht die Yed&nta- Philosophie nicht; sie lehrt 
uns nur, dass es da ist und dass es durdi das Wissen 



') Sydt(Mn des Vedanta S. 22. 

*) Wem es an Zeit gebricht, das umfangreiche Werk durch- 
zustudiren , der sollte sieh weing^stens nicht die Mühe verdriessen 
lassen, die anhangsweise hinzugefügte , Kurze Uebersicht der Ve- 
dantalehre' S. 487—514, die eine klare Darstellung der Haupt- 
lehren des Systems bietet, zu lesen. - 

Garbe, Sämkhya-Phüosophie. ^ ' ^' ^ 

1^ a • * - 

i[ .' « > • 
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(vüfyd) yernichtet wird, d. h. durch die uniTerselle Er- 
kenntniBB, welche die illusorische Nainr alles dessen, was 
nicht Seele ist, nnd die absolnte Idenütftt der Seele mit 

dem Ii rahm an erfasst. Mit dieser Erkenntniss sind die 
Bedingungen für die Fortsetzung des Weltdaseins der Seele 
au%ehoben — denn dieses ist ja nur ein Schein, eine 
Tfinschnng ~, nnd die Erlösung ist erreicht'). 

In dieser Weise sind die Brahmasütra*s, das Lehr- 
buch des 6ftdarftya9a, yon dem bertthmten Ezegeten 
^'amkara (über dessen Zeit oben S. 42 Anm. zu ver- 
gleichen ist) ausgelegt worden, und auf dessen Commeutar 
griUidet sich Deussen's Darstellung des Systems. Da 
nnn dieses Lehrbuch — ebenso wie die Hauptwerke der 
anderen Schulen — in die Form an sich unyerstandlicher 
Aphorismen gekleidet ist, können wir aus seinem Wort- 
laute nicht nachweisen, dass ^amkara mit seinen Er- 
klärungen immer das richtige getroffen hat; aber innere 
Gründe machen es im höchsten Grade wahrscheinlich, dass 



^) Eb liegt auf der Hand, da» die Sftipkbya-Sehfillen die 
Widerlegung der YedAnta-PidkMOphie sieh gana besonders an- 
gelegen Sehl lassen mossten. Die SIlnikhjasAtraV wenden sich 
wiederholt (L 150—154, Y. 61—65, TL 46—51) gegen die Lehie 
von der Einheit der Seele und sowohl dabei, als auch besonders 
L 20—22, gegen die Anschannng, dass diese einheitliche Seele das 
ein2ig reale sei. Auch die Stellen, an denen die RealitSt der 
Materie direkt gelehrt wird (Sfltra L 79, VI. 52), sind gegen das 
Yedftnta- System gerichtet Die Yerbindung der Seele mit dem 
Nichtwissen, aof der nach dem Yed ft n ta die ganze Empirie beruht, 
wird Sfitra Y. 18—19, 65 bekümpft; und sehHessUch whrd die 
Yedftnta- Lehre, dass die erldste Seele (oder — was dasselbe 
iBt — dasJBrahman) nicht nur aus Sein und Denken, sondern 
anch aus Wonne bestehe, Sütra Y. 66—68 mit der Begrttndnng 
zurückgewiesen, dass sich die Begrifft Denken oder Geist und 
Wonne gegenseitig ausschliessen. lieber diesen lotsten Punkt Tgl. 
Paul Markus, die Toga-Phüosophie § 17. 

s) Jetst vollständig Ton Deussen ins Deutsche fibersetat 
(Leipsig 1887) und von G. f hibaut ins Englisc he (Sacre d Books 
of the East, YoL XXXIY, Oxford 1890, YoL XXXVIU, XLYI; 
die beiden lotsten Binde sind noch nicht erschienen. 
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die Ausführungen (^arnkara's in allen wesentlichen 
Punkten mit dem System übereinstimmen, das in den 
Brahma8atra*B niedergelegt ist. Die spätere Zeit hat 
dne grosse Beilie Ton anderen Gommentaren za den Brah- 
masütra*8 herrorgebracbt, die zum Theil den religiös- 
philosophischen Standpunkt bestimmter Sekten zum Aus- 
druck bringen. Der bedeutendste unter diesen Commentarea 
ist der des Rämänuja, ans der ersten Hälfte des zwölften 
Jahrhunderts. Bam&nnja gehörte einer der iltesten 
indischen Sekten an, den Bhagayata's oder P&nca- 
rfttra*s, die sich zu einem ursprünglich unbrahmanischen, 
populären Monotheismus bekannten und dius Heil allein in 
der Gottesliebe (bhakti) erblickten. Bei der Brahmani- 
sining dieser Sekte ist ihr Gott (Bhagayant, Väsudeva, 
Pnrushottama oderNftr&ya^a genannt) mit Yish^n 
identificirt worden, nnd seitdem gelten die Bhftgayata^s 
för eine vishnuitische Sekte. Ihre Lehre, welche christlichen 
Anschauungen nahe verwandt, aber meines Erachtens vom 
Christenthum nicht beeinäusst ist, tritt uns namentlich in 
der BhagaTadgit&f in den 9^94ilyA8ütra's, im 
Bh&garata Pnr&^a nnd in den eigentlichen Lehr- 
büchern der Sekte entgegen, zu denen wir aneh Rftm&- 
nuja's Commentar zu den Brah m asütr a's rechnen 
dürfen. Nach der Meinung der Bhägavata's sind die 
individuellen Seelen nicht mit der höchsten Seele oder Gott 
identisch und auch nicht durdi eine Art Nichtwissen* in 
' das Weltdasein yerstrickt, sondern durch den Unglauben. 
Glaubige Liebe m Gott ist das Mittel zur Erlösung, das 
heisst: zur Vereinigung mit dem Höchsten. Das System, 
das Kämänuja in die Brahmasütra's hineingetragen 
hat, findet man am besten dargestellt bei Ii. G. Bhan- 
darkar, Keport on the search for Sanskht Manuscripts 
during the year 1883—84, Bombay 1887, p. 68 ff. 

Wie von den bisher besprochenen Systemen je zwei 
in enger Verbindung stehen , S ä ni k Ii y a - Y o g a auf der 
einen und Mimämsä- Vedänta auf der anderen Seite, 

so sind auch die beiden letzten als orthodox geltenden 

8» 
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Systeme , V a i 9 e s h i k a und N y ä y a , in späterer Zeit 
geradezu mit einander verschmolzen worden. Den Anlass 
dazu bat offenbar der Umstand gegeben, dass beide die 
Entstehimg der Welt ans Atomen lehren und sich durch 
eine scharfe Elassificining der Begriffe auszeichnen; doch 
ist das Va i<;5 es Ii ika- System sicher von sehr viel höherem 
Alter, als da.^ des N y ä y a. Gegen das erstere wird bereits 
in den Brahmasütra's IL 2. 12 — 17 polemisirt, wo sich 
zum Schluss die interessante Bemerkung findet, dass es 
keine Beachtung verdiene, weil dodi Keiner es annehme. 
Diese GeringscMtzung hat sich jeden&Us im spiteren 
Lidien in grosse Belie])theit verwandelt. 

Als Begründer des V ai 9 es h ika- Systems gilt Kanada 
(Ka^abhuj oder Eanabhaksha); doch scheint dieser 
Name, der etymologisch ,Atom-Esser^ bedeutet, ursprOnglidi 
ein auf den Charakter des Systems sich beziehender Spott- 
name gewesen zu sein, der den wirklichen Namen des 
Stifters verdrängt hät. 

Die Stärke des Systems beruht in der Au&tellung der 
Kategorien, unter die sich nach Ka^t&da's Meinung alles 
Existirende subsumiren ISsst: Substanz, Qualität, Bewegung 
(oder Handlung), Gemeinsamkeit, Verschiedenheit imd In- 
härenz. Diese Begrifi'e werden sehr genau definirt und in 
ihre Unterabtheilungen zerlegt. Von besonderem Interesse 
ist flir uns die Kategorie der inhären z oder Untrenn- 
barkeit (samavätfa). Dieses Yerhältniss, das streng Ton 
der gelegentlichen, lösbaren Verbindung (aom^oga) ' 
schieden wird, besteht zwischen einem Ding und seinen 
Eigenschaften, zwischen dem Ganzen und seinen Theüen, 
zvs^ischen der Bewegung und dem sich Bewegenden, zwischen 
der Speeles und dem Genus 

Spatere Anhänger des Vai9eshika-Syst6ms haben 
den sedis Kategorien eine siebente hinzugefügt, die auf 



') Vgl. Max Müllor, »Beiträge zur Kenntniss der indischen 
Philosophie' in der ZeitBohrift der I>eat8ohen Morgen!. GtegeUschaft 
VT. 13, U, 83, 34. 
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die Entwickelang der logisdien Untersachongen einen Ter- 
bängnissTollen Einfluss ausgeübt hat: die Nichtexistenz 

(abhdva). Auch diese Kategorie ist mit indischer Sub- 
tilität in Unterarten eiiigetheilt, nämlich in die priore, 
posteriore, bedingte und absolute Nichtexistenz, Wir würden 
in podtiTer Weise anstatt ,priore Nichtexistenz' zukünftige 
Existenz, anstatt ,posteriore Nichtexistenz^ vergangene 
Existenz sagen ; die ,bediiigte' oder ,reciproke Nichtexistenz^ 
ist dasjenige Verhältniss, das zwischen zwei nicht-iden- 
tischen Dingen besteht (z. B. die Thatsache, dass ein Topf 
nicht ein Kleid ist und umgekehrt); die ^absolute Nicht- 
existenz' wird durch das Beispiel von der Unmöglichkeit 
des Feaezs im Wasser erläutert 

Eanftda hat sich nun aber keineswegs darauf be- 
schränkt, die Kategorien aufzustellen und zu specialisiren. 
Bei ihrer Erörterung bemüht er sich, die yerschiedensteu 
Probleme des Seins und des Denkens zu iSsen und so zu 
einer nm&ssenden philosophischen Weltansehannng zu ge- 
langen. Die Kategorie Substanz, unter welchen Begriff 
nach ihm Erde, Wasser, Licht, Luft, Aether, Zeit, Raum, 
Seele und Denkorgan fallen, giebt ihm Gelegenheit, seine 
Theorie von der Entstehung der Welt aus Atomeu zu 
entwickeln; die Kategorie Qualität, zu der ausser den 
Eigenschaften der Materie auch die geistigen Eigenschaften: 
Erkennen, Freude, Schmerz, Wünsdien, Abneigung, Energie, 
Verdienst, Schuld und Anlsige gerechnet werden, führt 
ihn dazu, seine Psychologie zu entwickeln und seine Lehre 
Yon den Quellen der Erkenntniss darzustellen. 

Die psychologpiBche Seite dieses Systems ist sehr merk- 
würdig und zeigt gewisse Analogien mit den entsprechen- 
den Anschauungen derSftmkhya - Philosophie. Die Seele 
ist nach K a n ä d a anfangslos, ewig und alldurchdringend, 
also weder an Zeit noch Raum gebunden. Wenn nun die 
Seele unmittelbar mit den Objekten der Erkenntniss in Ver- 
bindung träte, so würden ihr alle Objekte gleichzeitig zum 
Bewnsstsein kommen. Dass dies nicht der Fall ist, erklart 
Ka^ftda durch die Annahme des Denkorgans oder inneren 
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SiimeB finanaa)^ mit dem die Seele in der engsten Yer- 
bindnng stehi Durch dieses Manas allein erkennt die 

Seele, und zwar nimmt sie durch dasselbe nicht nur die 
Aussendinge, sondern auch ihre eigenen Qualitäten wahr. 
Das Manas ist im Gegensatz zur Seele ein Atom und als 
solches nur im Stande, ein einziges Objekt in jedem ge- 
gebenen Augenblick za er&ssen. 

Die Vai^eshikasütra's sind von Roer ins Deutsche 
übersetzt (in Bd. 21 und 22 der Zeitschrift der Deutschen 
MorgenL Gesellschaft) und — leider nicht in mustergütiger 
Weise — mit reichlichen Auszügen aus den Commentaren 
ins Englische von A. E. Gongh, Benares 1873. 

Das letzte der sechs brahmamscben Systeme, die 
N j ä y a - Philosophie G o t a m a ' s , ist eine Weiterbildung 
und Ergänzung der Lehren Kanada's. Seine eigentliche 
Bedeutung beruht in der ausserordentlich eingehenden und 
scharfnnnigen Darstellung der formalen Logik, die bis auf 
den heutigen Tag in Indien unangetastet geblieben ist 
und allen philosophischen Studien als Basis dient. Die 
Lehre von den Erkenntnissmitteln (Perception, Schluss- 
folgerung, Analogie und glaubwürdiges Zeugniss), den 
Syllogismen, den Trugschlüssen und dergl. ist mit der 
grössten Ausführlichkeit behandelt. Welches Gewicht der 
Logik im Ny&ja-System beigemessen wird, geht schon 
aus dem ersten Sütra Ton Gotama's Lehrbuch herror, 
in dem 16 logische Begriffe mit dem Bemerken aufgezählt 
werden, dass von der richtigen Erkenntniss ihrer Natur 
die Erreichung des höchsten Heiles abhänge. Die Psycho- 
logie des Ny ftya stinunt völlig mit der des yai9e8hika- 
Systems überein. Auch die metaphysischen Grundlagen 
sind hier dieselben wie dort; in beiden Systemen gilt die 
Welt für ein Conglomerat von ewigen, unveränderlichen 
und ursachlosen Atomen. In späterer Zeit sind beide 
Systeme zum Theismus Übergegangen, wenn sie auch nidit 
dahin gelangt sind, einen Schöpfer der Materie anzunehmen. 
Ihre Theologie ist erst inUdayan&cftrya*s Eusnm&fi- 
j ali (gegen 1300 n. Chr.) und in denjenigen Werken ent- 
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wickelt, welche die Nyäya- und Va i 96 shika- Lehren 
gemeinsam behandeln Gott ist nach denselben eine 
bestiiDiate Seele wie alle Übrigen indiTidiielleii, gleich ihm 
ewigen Seelen, nur mit dem Unterschiede, dass ihm die- 
jenigen QnalitSten fehlen , die das Wandern der anderen 
Seelen, soweit sie noch nicht erlöst sind, bedingen oder 
durch das Wandern bedingt sind (Verdienst, Schuld, Ab- 
neigung, Freude, Schmerz), und dass e r allein die besonderen 
Eigenschaften der Allmacht und der Allwissenheit besitEt, 
durch die er zum Leiter und Ordner des üniyersums 
beföhigt ist >). 



Schon Nilaka^tha-Hall, Bational Befataüon p. 5—8, 
besweifelii, ob die Yai^eshika- und Nyftja-sdtra*« selbst die 
Ezisteiii Gottes anerkenneii. Da dieser Zweifel ToUstifaidig berechtig^ 
ist (vgl. darüber noch Banerjea's Dlalognes on ihe Hindu philo- 
sophy p. IX, 141 £), 80 nebme ich keinen Anstand, den ursprüng- 
lichen AtheSsmiis des Yai^eshika und Nyftja anf den Einflnas 
der Sftmkhja-Philosophie Boracksnftlhien. Obwohl Jene beiden 
Schtden in einem starken Gegensati ni nnserem System stehen, 
Tenrathen sie doch in manchen nnd wichtigen Ansehaaungen ihre 
Anlehnung an Gmndlehxen des Sftipkhya. Ausser dem oben 
erwähnten Dogma, das die Seelen für aa&ngslot nnd alldiiroh- 
dringend erUSrt, nenne ich die bemerkenswerthe pesdnustibche 
Flrboag der Ny&ya-Yai^eshika-Literator, die Yerwerfong der 
himmlisdien GlttckseU^eit als eines vergSnc^chen, su neuem 
Elend führenden Erfolges, die Lehre, dass selbst gute Werke ein 
HindenuM fUr die Erreichung der Erlösung seien, und die An- 
schauung, dass die Erlösung eine Aufhebung der Freude ebenso 
wie des Schmerzes bedeute. Belegstellen für diese Anschauungen 
ans den Nyäya- und Yai^cshika-Schriften findet man bei Nila- 
kanlha-Hall, Rational Refutation p. 15->22. Hierher gehört 
auch wohl die Vorliebe für die zifFernmässige Feststellung der 
Kiitegorien und die Lehre, dass der Körper nicht aus den fünf 
Elementen, sondern all« in ans dem Element Erde bestehe (s. unten 
im' dritten Abschnitt II. 9). 

-) Wclcho unbestimmten Vorstellungen die heutigen Anhänger 
der Nyäya- Philosophie mit dem GottesbegrifF verbinden, ist aus 
H. Jacobi^s interessantem Aufsatz „die Gottesidee in der indischen 
Philosophie" an ersehen (Philoeophiache Monatshefte XIII. 417 
—488). 
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Die Nyäyasütra's sind bis auf das letzto (fünfte) 
Buch mit erklärenden Auszügen aus dem Gojmnencar des 
Yi^vanätha von J. R. Ballantyne ins Englische 
tlbereetzt (drei TheUe, Allahabad 1860, 1863, 1864) >). 



*) Die meisten Lehren der Nyäya- Vaiveshika-Philosophie 
werden in den Sinikhya-Scbriften bekämpft. Da sie nur in Aus- 
nahmefällen von einander getrennt sind, sollen sie auch hier ge- 
meinschaftlich erwähnt werden. Gegen die Aufstellung der 6, 
resp. 16, Krtteporien wenden sich die Sämkhyasütra^s I. 25, V. 85, 
86 mit der Bemerkung, dass sie nicht erschöpfend sei; gegen die 
Lehre, dass es nur 9 Substanzen gebe, VI. 38 mit dem Hinweis 
auf die (von den Naiy&yika^s und Vai^eshika^s uicht an- 
erkannte) ürmaterie; gegen die Atomistik und gegen die Zulässig- 
keit des Begriflfes Atom überhaupt Y. 87, 88 (vgl. auch Vijnä- 
nabhikshu zu I. 62, der — wie schon vor ihm Qanikara zum 
Brahmasütra II. 2. 12 — den Einwand erhebt, dass durch die 
Verbindung von Atomen, die keine Ausdehnung haben, nie ein 
ausgedehntes Aggregat entstehen könne). Die Sänikhya- Lehre 
von der steten Realität der Produkte (aat-kdrya-vdda) wird mit 
besonderer Beziehung auf die entgegengesetzte Theorie desNyäya- 
Vai^eshika, der zufolge das Produkt vor der Entstehung und 
nach der Vernichtung keine Realität besitzt, in der Säinkhya- 
tattva-kaumudi zu Kärikä 9 und in den Sütra's I. 113, 114, 121 
dargestellt. Wegen der Polemik gegen die Anuabmc eines persön- 
lichen Gottes vgl. oben S. III, Anm. 2. Ausserdem sind noch die 
folgenden Säiiikhyasütra's direkt gegen bestimmte Nyuya-Vai- 
<;-eshika- Lehren gerichtet: V. 46, 47 gegen den Satz, dass der 
Veda von Gott verfasst sei; V. 55 gegen die anyathä-khyati, d. h. 
gegen die Vorstellung, dass ein Ding unter einer andern als seiner 
eignen' Form erscheinen könne (vgl, auch Vijnanabhikshu zu II. 
.33); V. 71 gegen die Lehre, dass der innere Sinn (manas) ein 
Atom sei, denn derselbe trete gl»Mchzeitig mit mehreren äus-seren 
Sinnen in Verbindung (vgl. auch Vijnanabhikshu zu II 32' ; V. 72 
gegen die Lehre, dass der innere Sinn, Zeit, Raum. Aetlier und 
die Atome von f^rde, Wasser, Feuer und Luft ewig seien; V. 75 
gegen die Erklärung der Erlösung als der Aufhebung b(!sonderer 
Eigenschaften der Seele; V. 84 gegen den Salz, dass die Sinne 
aus den Elementen gebildet seien; und V. 99 gegen die Be- 
rechtigung des Begriffes der Inhärenz (samaväya) . wofür nach der 
Ansicht der Sämkhya's einfach ,das Wesen (avuräpaj des Dinges' 
2U sagen ist. 
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Es ist bereits erwähnt worden, dass die sechs Systeme 
Mimämsä, Yedäuta, Sämkhya, Yoga, Vai9e- 
shika und Ny &y a rm dem Brahmanenihimi als orthodoxe 
(dsitha) anerkannt sind; aber der Leser wird bemorkt haben, 
dass diese Bezeiehnnng in Indien eine andere Bedeaiang 
hat als bei uns. Es hat in jenem Lande nicht nur zu 
allen Zeiten die absoluteste Gedankenfreiheit geherrscht, 
sondern die philosophische Spekulation hat sich auch — 
selbst in ihren kühnsten Formen — in einer £intraeht 
mit der Yolksrdigion befanden, wie sie auf Erden nicht 
wieder zwischen diesen beiden feindlichen Mächten be- 
standen hat. Nur ein Zugeständniss verlangte die Brah- 
manenkaste: die Anerkennung ihrer Vorrechte und der 
InfEÜlibiliiät des Veda. Wer sich dazu yerstand, galt als 



Da die Psychologie der Nyftya-YaiQeshika'PhOoBophie 
auf der Anschauung beruht, daas die Seele als solche Qnalitftten 
besitse, so sind sweifelloB gegen diese Lehre aUe diejenigen SteUen 
der Sftiiikhya-Schrifiten gerichtet, an denen die Qualitftllosigkeit, 
die absolute Unbertthrtheit und UnthStigkeit der Seele constatirt 
und bewiesen wird (K&rikä 19, 20, Sütra I. 15, 146, 164, V. 18» 
YL 10, 62; vgl. auch die sahireichen Stellen s. hartar in den 
Indices SU meinen Textao^gaben). yijnftnabhikshu poleminrt oftmals 
in seinem Commentar unter ausdrücklicher Bes^chnung der Nai- 
y&yika^s und Vai^eshika^s als seiner Widersacher dagegen, 
dass die Seele Qualitäten habe, dass sie unmittolbar Freude oder 
Schmerz empfinde und in irgend einer Weise thätig sei (s. in dem 
Index zu meiner Ausgabe des Sftmkhya-piaTacana-bhftshya). Im 
Zusammenhang damit steht seine Widerlegung der Nyftya- 
Vai^eshika-Lehre von dem Zustandekommen der Wahrnehmung 
und Erkenntniss (im Comm. zu 1. 87, 91, 145-^147), Uber 
deren Einzelheiten ich auf meine Uebersetzung des Werkes ver- 
weisen kann. 

Von speciellen Lehren jener Schulen finde ich noch die 
folgenden beiden bei Yijfiftnabhikshn bekämpft: 1) dass eine Com- 
bination mehrerer Kategorien (jdti-admkarya) unzulässig sei (im 
Comm. zu I. 109, II. 32) und 2) dass die Leitung der Körper- 
bildung von Seiten der Seele durch das adrshta ,die nachwirkende 
Kraft von Verdienst und Schuld* vermittelt werde (£inl. zu 
VL 62). 
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orÜiodoz, nnd damit war ihm ein viel grösserer Lehrerfi>lg 
gesichelt, als wenn er sich durch Verweigening jener An- 
erkennung offen als Ketzer fndsiika) bekannt hätte. Die 

von den Brahmanen geforderte Concession brauchte, soweit 
sie sich auf die Schrift bezog, nur eine nominelle zu sein ; 
sie nöthigte weder zu einer Uebereinstimmnng mit den 
Lehren des Yeda noch za dem Bekenntniss urgend emes 
Oottesglauhens. 

Neben den bisher in diesem Kapitel erwähnten brah- 
manisehen und unbrahmanischen Systemen finden wir auch 
in Indien die Weltanschaanng, die V90 alt ist als die Philo- 
sophie, aber nicht Slter* : den MateriaHsmus. Bas Sans- 
kritwort fiir Materialismus ist lokdyata (,auf die Sinnen- 
welt gerichtet') und die Materialisten heissen hkdyatika 
oder lauhh/atika, werden aber gewöhnlich nach dem Namen 
des Begründers ihrer Lehre Cäryäka's genannt. Wir 
haben sdion oben (8. 19, 20) ein paar Spuren angetroffen, 
die dafdr zengen, dass bereits in dem yorbnddhisiaschen 
Indien Verkündiger rein materialistischer Lehren aufgetreten 
sind; und es ist kein Zweifel darüber, dass diese seitdem 
zu allen Zeiten wie heute zahlreiche heimliche Anhänger 
gehabt haben. Wenn uns auch eine Qnelle (Bhäskarä- 
c&rya zum Brahmastltra ISL 3.53)^ das einslanalige 
Vorhandensein eines Lehrbuchs des Materialismus, der 
Sütra's des Bj-haspati (des mythischen Begründers), 
bezeugt, so hat der Materialismus doch sonst in Indien 
keine literarische Gestaltung gefunden. Wir sind somit 
zum Yerstandniss dessdben wesentlich auf die Polemik 
angewiesen, die gegen ihn in den Lehrbüchern der anderen 
philosophischen Schulen geübt wird, und auf das seiner 
Darstellung gewidmete erste Kapitel des Sarya-dar^ana- 
saipgraha, eines im 14ten Jahrhundert von dem be- 
kannten Ved&nta- Lehrer MädhaT&c&rya yerfassten 



^) Die eritea Worte von Langels Gkfchiehte des Materialiimus» 
*) S. Colebrooke, Mise. Eos.« L 429. 
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Ckmipendiiuiui aller philoeophiflclieQ Systeme (ins Engüsdie 
überaetasfe Ton Cowell und Gough, London 1882). M&- 
dhaYftcftrya beginnt seine AusfWirungen mit dem Be- 
dauern darüber, dass die Mehrzahl der lebenden 
Menschen dem Yon GäryäkaTertretenen Matenalifimus 
anhänge. 

Ein anderer Vedftnta-Lehrar, Sadftnanda, spricht 
in seinem Yedftntasftra § 148 — 151 Ton vier mate- 
rialistischen Schulen, die sich von einander durch die Auf- 
fassung der Seele unterscheiden; nach der ersten sei die 
Seele identisch mit dem groben Leib, nach der zweiten 
mit den Sinnen, nach der dritten mit dem Athem und 
nach der vierten mit dem Denkoigan oder dem inneren 
Sinn (manas). Eine principieUe Yerschiedenheit besteht 
zwischen diesen vier Anschauungen nicht; denn die Sinne, 
der Athem und das innere Organ sind ja nur Attribute 
oder Theile des Körpers. An verschiedene Eichtungen 
innerhalb des indischen Matenalismus ist deshalb nicht 
zii denken. 

Die GftrY&ka*B lassen als Erkenntnissmiitel aUdn 

die Perception gelten und verwerfen die Schlussfolgerung. 
Als das einzig reale erkennen sie die vier Elemente an, 
d. h. die Materie. Wenn durch die Verbindung der Ele- 
mente der Kdrper gebildet ist, so entsteht nach ihrer Lehre 
der Geist ebenso wie die berauschende Kraft aus der 
Mischung bestimmter Stoffe. Mit der Vernichtung des 
Körpers ist auch der Geist wieder vernichtet. Die Seele 
ist also nichts anderes als der Körper mit dem Attribute 
der Intelligenz, da eine vom Körper verschiedene Seele 
dnich Sinneswahrnehmnng nicht festEOsteQen ist Natürlich 
werden auch alle anderen Übersinnlichen Dinge geleugnet 
und zum Theil mit Ironie behandelt. Die Holle ist irdischer 
Schmerz, durch irdische Ursachen liervorgenifen ; das höchste 
Wesen ist der König des Landes, dessen Dasein durch die 
Wahrnehmung der ganz^ Welt erwiesen wird; die Er- 
iSsong ist die AnflSeong des Eöipens. Die naidiwirkende 
Kraft des Verdienstes und der Schuld, die nach dem 
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Glauben aller anderen Schulen das Schicksal eines Jeden 
bis in. die kleinsten EinzeUieiten bin bestimmti existirt für 
den G&ryftk a nicht, weil dieser Begriff nur dnrch SehliUB- 

folgerong gewonnen wird. Auf den Einwand eines ortho- 
doxen Philosophen, dass iRir den, der diesen allmächtigen 
Faktor negire, die yerschiedenartigen Erscheinungen dieser 
Welt keine Ursache haben, erwidert der G&rT&ka, die 
eigne Nator der Dinge sei die Uraaehe, aus der die £r- 
scheinnngen hervorgehen. 

Die praktische Seite dieses Systems zeigt uns den 
rohesten Endamonismus ; denn Sinnenlnst wird als das 
einzig erstrebenswerthe Gut hingestellt. Der Einwand, 
dass sinnliche Freuden nicht das höchste Ziel des Menschen 
sein können, weil ihnen stets ein gewisses Maass von 
Schmerz beigemischt sei, wird mit der Bemerkung zurück- 
gewiesen, dass es Sache nnsrer Klugheit ist, die Frenden 
so rein wie möglich zu gemessen und sich dem mit der 
Lust untrennbar verbundenen Schmerz so viel wie mÖgHch 
zu entziehen. Der Mensch, der Fische wünsche, nehme 
ihre Schuppen und Gräten, und wer ßeis haben wolle, 
die Halme mit in den Kauf Danun habe es keinen 
Sinn, ans Furcht vor dem Schmerz auf die Lost zu 
yerzichten, die wir instinctiT als nnserer Natnr zusagend 
empfinden. 

Die Veden werden für ein Geschwätz von Schebnen 
erklärt, das mit den drei Fehlem der Unwahrheit, des 
inneren Widerspnichs und der nutzlosen Wiederholnng 

behaftet sei, und die Vertreter vedischer Wissenschaft fiir 
Betrüger, deren Lehren sich gegenseitig aufheben. Das 
brahmanische Ritual ist für die C ä r y ä k a\s ein Schwindel, 
und die kostspieligen nnd mtüievollen Opfier haben nur 
den einen Nutzen, den Schlauköpfen, die sie vollziehen, 
den Lebensunterhalt zu verschaffen. „Wenn ein beim 
„Jyotishtoma geopfertes Thier in den Himmel gelangt, 
„warum schlachtet der Opferer da nicht lieber seinen 
„eigenen Vater Kein Wander, dass für den rechtgläubigen 
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Inder die Lehre der G&rTaka*8 die schlimmste aller 
Eeteereieii ist^). 

Ausser den Systemen, die ich hier kurz besprochen habe^ 

nennt der vorher erwähnte Sarva-dar^ana-samgraha 
noch sechs weitere Schulen, die jedoch in dieser Uebersicht 



Wie die Lehrbücher der andereu orthodoxe n Schuleu, suchen 
auch die Särakhya-Schrifteu diesen gefährlichen Materialismus 
za widerlegen. Die Lehre, dass es ausser der Perception kein 
anderes Erkenntnissmittel gebe, wird in der Sänikhya-tattva-kau- 
miidl zu Karika 5 und in den Sütra's Y. 28 , 29 entkräftet; an 
ersterer Stelle in der folgenden drastischep Weise: „Wenn der 
„Materialist erklärt: ,Die Schlusafolgeruug ist kein Erkenntniss- 
„mitteP, wie kann von ümi dann ^ Hensch ab nnwisiend, im 
„Zweifel oder Irrthnm seiend erkannt werden? Denn an einem 
„andern Mensehen sind Ja Uawiiaenheit, Zweifel aad ^rrthnm «n- 

„möglich dnieh Sinneiwahmelunuug za erkennen 

„Demnach rnnss aoeh von Jenem die Unwissenheit n. s. w. an 
„anderen Menschen ans der Art ihres Vorhabens oder ans ihrer 
y^edeweise erschlossen, also selbst wider Willen die Schlnss* 
„f>lgenmg als Erkenntnissmittel anerkannt werden/' Aach die 
Cftrvftka- Theorie, dass nnr farbige Objekte dareh Perception 
erkannt werden können, wird imSütra y.89 bekämpft. Aniruddha 
giebt dazu die Erklärung, dass z. B. in den Worten „der Vogel 
ist hier*' der Aosdrock ,hier' seige, dass aach der Baam wahr- 
genommen werde, and yerweist ansserdem — ebenso wie V^nft- 
nabhiksha — auf die angebliche Wahrnehmung ttbersinnlieher 
Gegenstände durch den Yogin. Ob das Sdtia V. 80 die mateiia- 
listasche Lehre, dass nur sinnliche Freuden yemttnftiges Lebens* 
xid seien, widerlegt (wie Yijnänabhikshu und Mah&dera meinen), 
wird durch die andersaztige Auslegung Aniruddha's sweiÜBlhaft. 
Von Wichtigkeit aber sind die Sütra's IIL 20—22, V. 180 (129 
VijBftnabhikshu), die den hauptsächlichsten Lehrsats der Cftr* 
▼ftka*s, dass der Qelst nichts tou dem Körper verschiedenes sei, 
bekämfMFen. Das bei den Materialisten beliebte Gleichniss von der 
berauschenden Kraft, die nicht in den einzelnen Stoffen Yorhanden 
sei und trotzdem in der Mischung sich zeige, wird als unsatreflfend 
bezeichnet; denn es stehe fest, dass die berauschende Kraft in 
jedem der einzelnen Stoffe in feinem Zustande ezistire, und dass 
sie in der Mischung nicht entstehe, sondern nur sur Erscheinung 
konmie. Das Erkenntnissrermögen aber sei in keinem der Elemente, 
aus denen der Körper gebildet ist, nachweisbar. 

r i> 

... - • .1 

t. • Ji.% ..VI ^ , f. ' 
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wegen ihrer untergeordneten Bedeatong und ihres nicht 
eigentlich phüoeophischen Chaiaktera Übergangen werden 
können. Es handelt sich zunächst mn eine yishi^ini* 
tische, von Änandattrtha (oder Pürnaprajfia) be- 
gründete Sekte und um vier 9ivitische, deren Systeme 
mit den Namen Nakuli9a-Pä9upata, ^aiva, Pra- 
ty ab h i j ä und Rase^vara bezeichnet sind. Die Lehren 
dieser fünf Sekten sind stark von vedantistischen und 
Sftiiikhya-'Fhilosophenien durchsetzt. Das sechste System 
ist dasjenige Pftnini*s, d. h. die grammatische Wissen- 
schaft, die in Mädhava's Compendium deshalb unter die 
Philosophie gerechnet wird, weil die indischen Grammatiker 
sich zu dem in der Mimämsä gelehrten Dogma von der 
Ewigkeit des Lantes ^) bekannten, und weil sie die Theorie 
des Sphota, d. h. des nntheübaren einheitlichen Faktors, 
der in jedem Worte als der TrSger seiner Bedeutung 
ruht^), in philosophischer Weise entwickelten. 

Ueb erblicken wir die grosse Fülle der in Indien ge- 
machten Yersache, die Bathsel der Welt und unseres Daseins 
zu erklaren, so lenkt die S&nikhya-Philosophie tot allen 
anderen schon deshalb unsere BHcke auf sich, w^ sie 
allein ihre Aufgabe lediglich mit den Mitteln des Ver- 
standes lösen will. Der wahrhaft philosophische Geist, 
mit dem sie die Methode handhabt, auf dem Wege logischer 
Beweisführung von den bekannten, uns durch die Erfahning 
gebotenen Grtaen zu unbekannten auBsusteigen, um so 
zu der Erkenntniss der letzten Ursachen zu gelangen, ist 
mit Bewunderung von allen Forschern anerkannt, die sich 
ernstlich mit diesem System beschäftigt haben Zum 
ersten Male in der Welt hat sich in Kapila*s Lehre die 



') Vgl. oben S. 112 Anm. 1. 

^) S. darüber S. III Anm. 2 und vgL noch Ballantyne, 
Chmtianitjr contrasted with Hindü Pbilosophy, p. 189 ff. 

S. z. B. Barih^lemy Saint-Hilaire, Premier Memoire 
sor le Sdnkhya p. 488, und Söer, Leotnie on the SftnkhTa PUh>- 
sophy p. 5, 12, 20, 24. 
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ganze Unabhängigkeit und Freiheit des menschlichen Geistes, 
das Yolle Vertrauen auf die eigene Kraft gezeigt. Wenn 
auch Ton John Dayies (Sftnkhya Kftrilcg, p. V) za viel 
behauptet ist mit den Worten: "The System of Eapila 

" oontains nearly all that India has prodnced in the 

"department of pure philosophy", so darf doch das in den 
folgenden Abschnitten dargestellte System mehr als irgend 
ein anderes Erzeogniss der fruchtbaren indischen Speku* 
lation das Interesse deijenigen Zeitgenossen beansprachenf 
deren Weltansdumung auf die Besoltate der modernen 
Naturwissenschaft gegründet ist. ' 

Denen aber, die von einem monistischen Standpunkte 
auf die dualistische Weltanschauung geringschätzig herab- 
blicken zu dürfen meinen, seien die Worte E. Röer*s (in 
der Einleitung zur Ausgabe des Bhftshfipariocheda, p. XVl) 
entgegengehalten: **Though a higher deyelopment of philo- 
"sophy may destroy the distinctions between soul and 
^'matter, that is, may recognise matter, or what is perceived 
"as matter, as the same with the soul (as for instance, 
^^Leibniz did), it is nevertheless oertain, that no tme 
««knowledge of the soul is possible, wüihout first diawing 
^ most dedded line of demareation between the pheno- 
**mena of matter and of the soul." Diese scharfe Grenz- 
linie zwischen den beiden Gebieten ist zum ersten Male 
Yon Kapila gezogen worden. 
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Zweiter Abschnitt 

Der Charakter der Särnkliya-Pliilosopliie. 



Garbe, Sftqüdiya-FliiloMplii«. '9 
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L Allgemeines. 

1. Der Name säm^ya. 

Das Wort aämhhya erscheint erst in der jüngma 
TJpanisliad - Literatur (nach J ac o b ' 8 Goncordance über- 
haupt nur je einmal in der ^ v e t a 9 v a t ii r a , C vi 1 i k ä, 
G ar b h a und MuktikäUpanishad) und dann häufiger 
im Mahabhärata. Dass auch die grammatische Bildung 
des Wortes uns in spätere Zeiten weist, hat Weber, 
Indische Stadien II. 184 hervorgehoben, aber dabei betont, 
dass man daraus nicht etwa anf die späte Existenz der 
Spekulationsweise, die dieser Name bezeichnet, schliessen 
dürte. Wenn Kapila und seine ältesten Nachfolger 
ihrem System überhaupt einen Namen gegeben haben, so 
ist dieser verloren g^angen und spater durch den uns 
' gelaufigen ersetzt wcnrden. 

Säfpikhya ist von samkhyä ,Zahl* abgeleitet und be- 
deutet zunächst ,aufzählend, Aufzählung', dann aber , Unter- 
suchung, Unterscheidung, genaues Abwägen, Erwägung^ 
Die gewöhnliche Annahme ist nun, dass man von der 
zweiten Bedeutung ausgehend dem System Eapila*s den 
Namen Sämkhya gegeben habe>). Ich halte das nicht 



^) S. Golebrooke, Miscellaneoua Essays* I. 241 , Ballan- 
tyne, Leetaxe on the Sänkfaya Philosophy p. 52, Bö er, Lecture 
p. 8, 9, Barth^lemy St-Hilaire, Prämier Mänolre p. 123, 
Hall, Sänkhya Sära Prefoce p. 3, John Davies, Sdnkhya Sft- 
nkk p. 9. 

9* 
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für richtig. Zwar hat schon im Mahabhärata das Wort 
sanüshya die Übertragene Bedeutung ,Untersclieidung a. s. 
angenommen — die im Peteisbniger Wörterbuch s. y. ge- 
sammelten Stellen genügen, um dies zu eonstatiren — , 

doch wird durch andere Htellcn klar, dass <?s sich dabei 
um eine Umdeutung des Wortes handelt, die erst durch 
den Charakter des Sämkhya - System herbeigefiihrt worden 
ist Weil das S & k h y a-System methodische Erschliessung 
der Principien und vor allen Dingen scharfe Unter- 
scheidung Yon Geist und Materie lehrte, ist im Laufe der 
Zeit dem Worte sämkhya die Bedeutung ,methodische Er- 
schliessung, Unterscheidung* beigelegt worden. Ursprüng- 
lich aber bedeutete das Wort nichts anderes als ,au&ahlend*; 
die Lehre Kapila' s wurde wegen der AnfeShlung der 
26 Principien, auf welche die Anhänger des Systems seit 
jeher grosses Gewicht legten, und „vielleicht auch wegen 
der absonderlichen Vorliebe dafür, abstrakte Begrifi'e in 
trockene Zahlenrerhältnisse zu zerlegen** ^), die ,Au£sahlungs- 
Phüosophie* genannt^). Es ist dies allerdings eine Be- 
zeichnung, die dem wahren Wesen und Werthe des S&ip- 
khya-Systems sehr wenig gerecht wird« Dadurch hin 
ich auf einen Gedanken gekommen, der mit meiner Be- 
urtheilung der ältesten Geschichte des Systems im Einklang 
steht. Wenn man bedenkt, was für eine Kolie die ,nick- 
names* in der indischen Namengebung spielen und wie 
oft der spöttische, yerSchtliehe Inhalt dieser Namen in 
spaterer Zeit in Yerge ssenheit gerathen ist, so scheint mir 
die Vermuthung nahe genug zu liegen, dass die Brahmanen 
die ihnen feindliche S ä m k h y a - Philosophie mit dem 
Spottnamen der ,AuMhlungslehre* (sämkhya neutr.^ und 
deren Anhänger als die ,Zah1menschen* (aämkhya masc.^ 



S. meine UebefBetiang der Saipkhya-tattva-kaumudi S. 

622, 523. 

«) S. Mahäbh. XII. 11393, 11409-10, 11673, Cülikä Upa- 
nißhad 14, Weber, Indisch«' Studien IX, 17 und Max Alüller, 
UpauishadB transiated IL p. XXXV, XLL 
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bezeichnet haben, und dass, als dann die Sftipkhya-Lehre 
Ton dem Biahmanenthnm anerkannt und übernommen wurde, 
der Käme bestehen blieb, den man sich gewöhnt hatte zu 
gebrauchen. Unter dieser Voraussetzung erklärt sich auch 
die Umdeutung des Namens, von der eben gehandelt wurde, 
am natürlichsten. 

Dass in der indischen Literatur einige Male Saipkhya 
als nomen proprium oder Beiname eines alten Weisen ') 
sowie als einer der 1000 Namen ^i^^'*^ vorkommt^), 
scheint keine greifbaren Beziehungen zu unserem System 
zu haben. 

2. Die Aufgabe des Systeuu. 

Die Weltanschauung, die' in den Sänik Ii ya- Schrillen 
zum Ausdruck kommt, ist consequenter Pessimismus. Alles 
bewusste Leben ist Leiden. Das ülück, von dem uns die 
Jgr&hrong zn zeugen scheint, ezistirt nicht in Wahrheit; 
denn auch die Lust ist mit Schmerzen durchsetzt und 
ftlhrt schliesslich zu Leid; darum wird auch sie „von den 
unterscheidenden zu den Schmerzen gerechnet^)". Das 
schlimmste der Leiden aber ist die Nothwendigkeit der 
Wiederkehr voti Alter und Tod in jeder neuen Existenz. 
„Alle lebenden Wesen ohne Unterschied leiden den durch 
„Alter und Tod bewirkten Schmerz; allen, sdLbst dem 
„Wurm, ist die Todesfurcht gemeinsam, die sich in dem 
„Wunsche darstellt: ,Möge ich nicht aufhören zu existiren, 
„möge ich leben!* Und was Jj'urcht hervorrult, ist Schmerz; 
„deshalb ist der Tod Schmerz^).** 

^) S. Weher, Ind. Stnd. TL 292 und im Petersbiurger Wörter- 
buch 8. V. 1, b. 

>) S. Weber, Lid. Stnd. L 426 Anm. 

>) S. Sftmkbjasfttra VI. 6—9, Togasütra II. 15 und meine 
Uebeisetsong der Sftipkhya-tattyapkaumndt S. 528 , 524; ygL auch 
Paul Markus, die Yoga-Philosophie S. 56 ff. 

*) S. T. Kaomudt zn Kftrikft 55; vgl auch Sütra lU. 58. Bei 
Aniniddha m Sdtra IQ. 8 wird der Begriff der Seelenwanderung 
(ampsare^) durch den der fortgesetzten Vernichtung (ndfa) erklärt. 
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Die beiden Hauptwerke der Säipkhya-Schiüe, die 
Eftrikä und die Sütra*8, bezeiclineii in den ersten 
Worten die vollständige Aufhebung des Schmerzes als 

die Aufgabe der Ijehre, die sie vortragen. Dem wunder- 
lichen Schematismus des Systems entsprechend, wird sogleich 
gesagt, dass es einen dreifachen Schmerz gebe^). Damit 
ist nach der Übereinstimmenden firklamng sammtlioher 
Gommentare gemeint 1) der in der eignen Person ent- 
stehende (ddhydtmika) ^ d. h. der durch körperliche Leiden 
und Beschwerden des Gemüths verursachte, 2) der von 
anderen Wesen (auch PÜanzen) uns zugefügte (ädhibhau- 
tiha) und 3) der auf übernatürliche Einflüsse zurückge- 
führte (ßuShidaxinka), Bedarf es nun aber einer schwer 
Terstfindlichen pbilosopluschen Lehre, um diese Schmerzen 
zu heilen? Giebt es nicht — so fragt ein Materialist — 
mit leichter Mühe zu beschaffende Mittel zu seiner Abwehr ? 
Medikamente zur Stillung körperlicher Schmerzen; schöne 
Frauen, Getr&nke, Speisen, Kleidung und Schmuck zur 
Heilung der Leiden des Gemüths; Erfidurung und Vorsicht 
zum Schutz gegen Schaden, der von aussen kommt; und 
selbst Zaubermittel gegen übernatürliche Einflüsse? Auf 
diese Frage lautet die Antwort: Nein! denn alle diese 
Mittel wirken nicht mit Sicherheit und gewähren selbst 
im besten Falle nur zeitweilig Schutz und Erleichterung. 
„Aber wir haben doch ausser diesen weltlichen Mitteln, 
die uns allerdings keinen genügenden Schutz gegen 
den Schmerz bieten, die sicheren und zuverlässigen, deren 
Anwendung die üeligion uns lehrt. In der Schrift sind 
ja die Opfer Torgeschrieben, durch deren Vollziehung wir 
uns nach dem Tode einen Platz im Himmel sichern können, 
wo aller Schmerz ein Ende hat!** Der strengglSubige 
Brahmane, der diesen Einwand macht, erhalt darauf dieselbe 
Autwort wie der Materialist; von den rituellen Mitteln 



S. ausserdem Tattrasamisa Sdtra 25 und Sftipkhya-krama- 
dipikä Nr. 80—88 in Ballantjne'i Bearbeitung. Aniruddha za 
■IL 1 rechnet sogar 21 Arten von Schmen heraus. 
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zur Abwehr des Schmerzes gilt das gleiche wie von den 
weltüchen; auch sie beaeitigea den Schmerz nicht aheolnt 
und tir alle Zeit. Die Opfer sind unrnn^ denn sie erfordern 
Blntrergiessen; tind das Tödten yon Thieren ist unter 
allen Lmständen eine Schuld, die nach dem Gesetz der 
Vergeltung ihre Frucht tragen, d. h. einen Schmerz im 
Gefolge haben muss. Selbst wenn Jemand durch das Opfer 
in eine der himmlischen Welten gelangt ist, so sieht er 
mit Schmerzen, daas es dort droben hQhere Stolen giebt 
als die ron ihm errdehte. „Und es ist natürlich, dass das 
höhere Glück eines andern dem weniger Glücklichen 
Schmerzen bereitet*)." Die Hauptsache aber ist, dass der 
in den Himmel aufgestiegene nur einen vergänglichen 
Erfolg erzielt hat; denn auch die Götter und die andern 
Bewohner jener Welten unterliegen noch der Metempsy- 
chose-). Und schliesslich haftet an den Opfern die Un- 
gerechtigkeit, dass nur reiche Leute die grossen Kosten, 
die ihre Vollziehung erfordert, bestreiten können ; den 
Annen ist dieser Weg zur zeitweiligen Befreiung vom 
Schmerz ebenso rerschlossen als die Ton dem Materialisten 
empfohlene Anwendung der weltlichen Mittel*). 



^) Sftipkhya-tattva-kaimmdi sa Eftrikä 2, S. 540 memer üeber- 
fletBung. Auch yijnftnabhiksha hSlt am Sehhue des Goinmeiitan 
m. SAtra IV. 67 die Mdglichkeit für ganz auflgeschloflsen, »dasB 
mao Freude über das Glück emes andern empfinden kSnne.*' 

^ Die auf dieser Erwagnng beruhende GenngsehStnmg der 
himmliechen Freuden hat sich nieht nur dem BuddliismiUy sondern 
sp&ter aneh in weitem üm£uige der brahmanischen Literatur mit- 
getheüt Vgl. darüber Lncian Scherman's Materialien snr 
Ckschichte der Indischen Visionslitteratur S. 16—18. 

•) S. Käriki 2 und Sütra L 82-86, m. 52, 53, IV. 22, 32, V. 
76, 88, VI. 56 nebst den Erklärungen der Commentatoren (auch 
I. 6 und VL 58 nach Vijn&nabhikshu) und vgl. das Gespräch 
awischen Kapila und dem in eine Kuh gefahrenen Rishi S7Ü- 
mara^mi Mbh, XII, Adhy. 269—271. - Vijn. zu IV. 22 und VI. 
58 macht der brahmanischen Religion das Zugestand niss, dass die 
definitive Erlösung von den Bewohnern der himmlischen Welten 
leichter und häufiger erreicht werde als von denen der JEIrdenwelt. 
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Noch zwei weitere Hoffnungen auf Befreiung vom 
Schmelz halten die Säipkhyasatra's für nöthig zu 
zerstreuen. Nach Y. 82 soll der Togin, der durch die 
Ausübung der Yoga -Praxis in den Besitz der viel be- 
sprochenen übernatürlichen Kräfte gelangt ist und über 
alle Naturgesetze Gewalt hat, nicht wähnen damit das Ziel 
erreicht zu haben; denn auch der Besitz dieser Kräfte ist 
reiganglieh, wie jeder andere Besitz. Und wer da meint, 
daas über kurz oder lang so wie so aller Scfamens zu Ende 
sei, wenn die Schöpfung sich znr&ekbildet und in der Zeit 
der Weltauflösung alles bewusste Leben erlischt, dem wird 
HL 54 folgendes Yorgehalteu: auch auf die Perioden der Welt- 
aufldsung folgen inuner wieder neue Schöpfungen, und 
„wie ein Mann, der ins Wasser getaucht ist, wieder empor- 
taucht'', so treten beim Beginn der neuen Schöpfungs- 
periode die Wesen wieder ihre qualvolle Wanderung durch 
unzählige Existenzen an. 

Wer die wirkliche Erlösung vom Schmerz erzielen 
wiU, muss nicht sowohl den Schmerz beseitigen (unter- 
drücken, verbüllen) ^), als sein Auftreten für aJle Zukunft 
unmöglich macben. Da nun der Schmerz nothwendig so 
lange währt, als die Seele sich mit Körpern und Organen 
verbindet-), so ist das Heil nur dann erreicht, wenn der 
Wanderung der Seele ein Ende gesetzt ist. Zu diesem 
Ziel, dem ,ab6oluten Aufhören^ (atifonta^^nwrttt) des Schmerzes, 
ist allein die Philosophie im Stande dem Menschen zu 
Terhellbn. Ifit diesem €Manken stimmen alle orthodoxen 
Systeme, ausschliesslich der ritualistischen M im äiu sä, 
überein; nur wird in keinem andern das Elend des Welt- 
daseins mit derselben Entschiedenheit, wie in der Säin- 
khja-Philosophie, betont, und das Verlangen nach Er- 
lösung vom Schmerz tritt xms deshalb in der brahmanischen 
Philosophie nirgends so deutlich entgegen wie hier. 

Eine weitere Uebereinstimmung mit demVedänta-, 



1) YijS. SU Sütra L 11. 
«) Kftrikft 55. 
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yai9e8liika- und Ny äy a-Sysfcem ist die Ueberzengung, 
dass ntir eine beetuninte £rkenntniss die Kraft habe, 
den Menschen zu erlSeen. 

In der Ved an ta- Philosophie ist es die Erkenntniss 
der Identität der Seele mit dem Brahma n, in den beiden 
atomistischen Systemen die scharfe Erfassimg aller erkenn- 
baren Dinge, die im Yai9eshika in sechs, im Nyftya 
in sechzehn Kategorien zerlegt sind. Die S&ipkhya- 
PhÜosophie dagegen erfordert „die richtige Erkenntniss 
des entfalteten, des unentfelteten und des Erkenners" 
d. h. die Erkenntniss der absoluten Verschiedenheit, die 
zwischen der ganzen materiellen Welt und der Crmaterie, 
ans der sie hervorgegangen, einerseits und der Seele, des 
wahren Selbstes, andererseits besteht'). „Wenn in Folge 
dieser Unterscheidung der Schmerz bis anf den letzten 
Rest zu Ende ist, hat man das Ziel erreicht: durch nichts 
anderes Um diese unterscheidende Erkenntniss fyzWt*«, 
mveka-jnäna) herbeizuführen, entwickelt die Särnkhya- 
Lehre ihre Theorie der WeltentMtung, indem sie mxkt 
nur die Entstehung der Erscheinnngswelt in ihrem Kausal- 
zusammenhang , sondern auch die psychischen Vorgänge 
zu erklären unternimmt. Was der Sämkhya - Philosophie 



Kftrikft 2. 

*) Zu dem Zweck ist es eifoiderlich, das Wesen der 25 von 
der S ftin k hya - Philosophie aufgesteUten PrineipieD (paSSea^oüngaü' 
tattoa) genau zu Tentehen, d. h. ausser der geistigen Seele die 
folgenden 24 ungeistigen, materiellen Prineipien richtig zu be- 
uxtheilen: dieUnnaterie, die drei inneren Organe Buddhi, Ahaip- 
k&ra, Mauas, die fünf Sinne der Wahrnehmung und die fünf 
Fühigkeiten desHandebs, die fünf Ornndstoffis (kmmätra) und die 
f8nf groben Elemente. Von diesen 25 Prineipien Ist in unseren 
Texten sehr viel die Bede, ja die Sftqikhya-Philosophie wird 
geradezu ,die Wissenschaft von den 25 Prineipien* genannt. Wenn 
als das höchste Ziel des Menschen das tattoO'jnäna ,die Erkenntniss 
der Prineipien* bezeichnet wird, so heisst das für den Inder 
zugleich ,die Erkenntniss der Wahrheit*; die beiden Bedeutungen 
▼on taOva fliessen hier vollstfindig zusammen. 

s) Sütra m. 84. 
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lediglich MitM zum Zweck ist — Eofimologie, Physiologie 
und Pisychologie — , erschemt freilich uns Abendl&ndern, 

die wir nicht in dem Dogma Ton der Metempsychose be- 
fangen sind und das Erlösungshedürfniss im Sinne der 
indischen Philosophie nicht theilen können, als der eigent- 
lich bedeutungsvolle Theil ihrer Lehien. Bleiben wir aber 
zunächst noch ganz auf indischem Boden stehen mit 
der Frage, wer nach der Anschauang der Sftmkhya» 
Philosophie dazu berufen ist, die erlösende Erkenntniss zu 
erreichen und andere durch Belehnint^ zu ihr zu fuhren. 
Ein Blick auf die entsprechenden Verhältnisse im Vedänta 
lässt uns den menschlich höheren Standpunkt, den hier 
die S&ip kh 7 a- Lehre einninunt, erkennen. AusDeussen^s 
System des Vedftnta S. 63 erfahren wir, „dass alle die- 
„jeiiigen, welche durch das Sakrament des Upanayanam 
„(der Einführung bei einem Lelirer unter feierlicher Um- 
„gürtung mit der Opferschnur) wiedergeboren (dvya) sind, 
„also, &lls sie diese Bedingung erfüllen, alle Br&hma];La*s, 
„Eshatriya*s und yai9ya*s, dass famer auch die 
„Götter und die (abgeschiedeneu) Rishi*s zur Vidyft 
„fd. h. zur erlösenden Heilslehre] berufen sind; dass hin- 
„ gegen die Qüdra's (die Angehörigen der vierten, nicht- 
„ arischen Kaste) von derselben ausgeschlossen bleiben." 
£s liegt auf der Hand, dass die ursprünglich unbrahma^ 
nische S&iipLkhya- Philosophie, die dem alles Lebende mit 
der gleichen Liebe umfassenden Buddhismus zur Grundlage 
gedient hat, bei ihrer Begründung diese brahmanische 
Einschränkung nicht gekannt haben kann; aber es gereicht 
ihr zur Ehre, dass sie auch in späterer Zeit sich nicht 
dazu yerstanden hat^ irgend einer MenschenkLasse den 
zum ewigen Heil zu yerschlieesen. So selbstyerstSndlich 
uns dieser Standpunkt erscheint, so bewundernswerth ist 
er bei einem System, das zwei Jahrtausende lang äusserlich 
im Einklang mit dem Brahmanenthum gestanden und 
mehrere Jahrhunderte hindurch in ihm eine geistige Hen> 
Schaft ausgeübt hat. 

In Eärikä 53 werden die Wesen folgendermassen 
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eingetheilt ^): „Die göttliche [SchöpAing] ist acht&ltig, die 
thierisehe fÜnf&M^h, die menschliche von einer Art.^ 
Wenn hier die überirdischen Geschöpfe, je nachdem sie 

in der Welt des Gottes Brahman, des Prajäpati, des 
Indra leben oder zu den Ahnen, den Gandharva's, 
Yaksha's, Eäkshasa*s oder Pi9aca'8 gehören, iiir acht 
verschiedene Arten erklärt werden, so wird dadurch die 
Zosammen&ssong der Menschen welt in eine einzige Klasse 
um so bedeutungsvoller. Ein System, das gerade mit be- 
sonderer Vorliebe Abtheilungen und Unterabtheilungen 
ziffernmässig feststellt, würde ])ei dieser Gelegenheit gewiss 
nicht versäumt haben, aucli die Menschen in der üblichen 
ndbe li^^den Weise zu klassificiren, wenn ihm nicht die 
Kasten- und Bassenunterschiede als nidiüg gegolten Mtten. 
Wfiren zu irgend einer Zeit die 9üdra*s Ton dem Studium 
der Sämkhya- Philosophie ausgeschlossen gewesen, so 
würde dieser Grundsatz zweifellos in den Lehrbüchern des 
Systems verkündet worden sein, wie er in den Lehrbüchern 
des Vedänta angestellt und ansfUhrlich begrOndet ist 
An keiner der zahlreichen Stellen aber, an denen die 
Sämkhya -Schriften die Vorbedingungen für die Er- 
reichung der erlösenden Erkenntniss erörtern — wir werden 
sie gleich im Zusammenhang betrachten — ist überhaupt 
▼on dem Stande oder der Abstammung des Erlösungsbe- 
dürftigen die Bede. Mehr&ch^) werden die zur Erkennt- 
niss Berufenen in drei Klassen eingetheilt, aber nicht etwa 
nach irgend einem äusserlichen Gesichtspunkt, sondern nur 
nach dem Grade ihrer moralischen und intellektuellen Be- 
föhigung in wenig, mittelmässig und hervorragend begabte. 
Damit gilt ein Jeder als berufen, der im Stande ist, dem 
Gedankengange des Systems zu folgen und gewillt, den an 
ihn gestellten Forderungen zu gentlgen. In SCttra 17. 2 



^) Genau so wird auch in Slltra HL 46 lud in der Sftipkhya- 
krama-dSpikft (Ballantyne*s Lectore No. 72) der Ihüia' oder bkcnh 
tikasarga ,die Schöpftmg der Wesen* dargestellt. 

») SAtra L 70, m. 76, VL 22. 
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wird berichtet, dass einstmals ein im Gebüsch verborgener 
DSmon unbemerkt mit anhörte, wie ein Lehrer seinem 
Schüler Unterricht in der Heilslehre ertheilte, — yijfift« 

iiabhikshu bezieht dies auf Arjuna's Belehrung durch 
K r s h II a in der Bhagaviidgitä — und dass auf solche 
Weise der Dämon die Erlösung gewann. Diese Legende 
giebt yij!Ld.nabhikshu Gelegenheit zn erklären, dass 
auch Frauen, andere das höchste Ziel 

erreichen können Wenn noch im sechzehnten Jahrhundert 
dies von einem strengcrläiibigen Anhänger des Brahmanen- 
thunis bei der Erklärung eines Sämkhya- Textes aus- 
gesprochen ist, so brauchen wir nach keinen weiteren 
Beweisen dafür zn suchen, dass die S&ipkhya- Philo- 
sophie niemals das nationale Yorurtheil des Yedftnta 
getheilt hat. 

Ein Jeder nun, der die unterscheidende Erkenntniss 
gewonnen hat, ist zur Belehrung anderer berufen; die 
Beschränkung auf professionelle Lehrer wird ausdrücklich 
in unserem System zurückgewiesen^). Wiederum ein un- 
brahmamscher Zug! Aber nur wer zur unmittelharen 
Erschauung (sdkshdtkdra) der Wahrheit gelangt und in 
Folge dessen bei Lebzeiten erlöst (jwan-viukta) ist, soll 
die Unterweisung anderer unternehmen^). Denn wenn 
Jemand als Lehrer auftreten wollte, der blos die richtige 
Lehre vortragen gehört, aber durch Beflektiren und Me- 
ditiren noch nicht jenes Ziel erreicht hat, so würde endlose 
Verwirrung die Folge sein ; oder udi mit Vijfiänabhik- 
shu zu reden: „wenn Jemand das Wesen des Selbstes, 
„ohne es ganz vollständig zu kenneu, lehrte, so würde er 
„hinsichtlich dieses oder jenes Theües wegen des eignen 
„Lrrthums wiederum seinen Schüler in Irrthum versetzen, 
„der wieder einen andern und so fort; auf diese Weise 



^) Das gleiche ist mit Besag auf das Yoga- System gesagt 
Mbb. XIL 8801. 

^ Axiiruddha und Mahfideva sn Sütra IT. 4. 
«) Sütra in. 79. 



Digitized by Google 



— 141 — 

nWtürde eine Tradition entstehen, die einer Jäeihe yon sieh 
„gegenseitig ftUirenden Blinden Tergleiohbar w&re (andkor 
pparamparä) 

Die Noth wendigkeit der Belehrung als solcher 
wird Sütra IV. 1 durch die Erzählung von dem Königs- 
8ohn yeranschaoiicht , der zu einer Unglück verheissenden 
Stunde geboren und deshalb Verstössen, aber von einem 
Waldbewohner angezogen wird. Der Königssohn wachst 
natlirlich in dem Wahne aof , ein Waldmensch za sein, 
bis ihn eines Tages ein Minister nach dem Tode des ohne 
weitere Kinder gestorbenen Königs aufsucht und über 
seine Herkunft belehrt, in demselben Augenblick lässt 
dieser seine Wahnvorstellang &hren und weiss, dass er 
ein Ednig ist Ebenso ahnungslos ist im alltSglichen 
Leben der Mensch in Betreff sdnes inneren Wesens, seiner 
wahren Natur, und ebenso plötzlich geht ilmi die intellek- 
tuelle SelbsterkenntnLss auf, wenn er die rechte Belehrung 
empfängt. Aber nur in dem Falle, dass er zu den im 
höchsten Masse beiSUugten gehört — Wo die Erkenntniss 
dnrch einmalige Belehrung nicht entsteht , wird ihre 
Wiederholung anempfohlen^. 

3. Die Anforderungen. 

Die V e d ä n t a - Philosophie steht der Lehre von der 
Werkgerechtigkeit nicht consequent gegenüber; so ent- 
schieden sie feststellt, dass die Erlösung allein durch das 
Wissen und nicht dnrch Werke zn gewinnen ist, so erklärt 
sie doch die Opfer und sonstigen fix>mmen Werke keines- 
wegs für übertiüssig; sie gelten ihr vielmelir als ein mit- 
wirkendes Hilfsmittel zur Erlangung des Wissens. Ja, in 
Folge der engen Verbindung mit der ritualistiflchen Ml- 
m&ipsft geht sie so weit, die im brahmanischen Gesetz 
Toi^geschiiebenen Pflichten aach ftr den nach dem Wissen 



») Vijfi. zu Sutra HL 81. 
^ Sütra IV. 3. 
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strebenden als verbindlich zu erklären. Nur wer das 
Wissen erlangt hat, ist nach dem Y edftnta der Beobach- 
tung dieser Pflichten enthoben i). 

Dass die Sftmkhya- Philosophie nicht nur, so lange 

sie dem ßrahniaiionthum feindlich ^e^enüber stand, sondern 
auch noch später diese Theorie bekämpft hat, ist nicht zu 
bezweifeln. Noch in der Kärikä ist mit keinem Worte 
dayon die Bede, dass der Werkdienst eine nOiziiohe Vor- 
bereitong znr Erreichung der Erkenntniss sei; in Kftrikft 2 
wird einfach die Vollziehung von Opfern widerrathen. 
Erst die Sütra's, deren Abfassung wir oben S. 71 gegen 
1400 ansetzen zu müssen glaubten, haben sich ausser 
anderen vedantistischen Lehren auch diese Theorie Ton dem 
Nutzen des Werkdienstes zu eigen gemacht^). Dieselbe 
wird hier genau so fbrmulirt wie im Yedftnta. Zwar 
ist die unterscheidende Erkenntniss ausnahmslos das einzige 
Mittel zur Erlösung •), uiul docli wird die Erfüllung der 
im brahmanischen Gesetz vorgeschriebenen Pflichten em- 
pfohlen^). Die Gommentatoren flüiren dann mit grösserer 
oder geringerer Entschiedenheit aus, dass die Werke nur 
als Hilfemittel zu betrachten seien und dass sie an Werth 
nicht den unumgänglichen Mittehi zur Erreichung der 
Erkenntniss, von denen gleicli gehandelt werden soU, nahe 
kommen. Diese Yedänta- Lehre von der Bedeutung des 
Werkdienstes ist nun aber in rein äusserlicher Weise in 
die Sfti{ikhyasütra*s eingefügt, nicht organisch mit 
unserem System Terschmohsen ; denn an Terschiedenen 
Stellen bricht auch noch in den Siltra's der echte, mit 
jener Lehre im Gegensatz stehende Standpunkt des Säiu- 
khya durch. Sütra L 84 heisst es, dass aus der Voll- 
ziehung des im Gesetz Torgeschriebenen Werkes Schmerz 

>) S. Denssen, System des Vedftiita S. 86—90, 48 1 4d O» 
443—445. 

«) Vgl. oben S. 72. 

«) Sütra L 56, m. 25—28, VI. 15; b. aach K&rik& 44. 
*) Sdtra m. 32, 85, IV. 19, 21. 
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Über Schmerz sich ergiebt, und nicht etwa das Aufhören 
der Nichtonterseheidiing, ^wie aus dem Uebergiessen mit 
[kaltem] Wasser nicht Befreiung Yon der Erstarrung er- 
folgt." Und im folgenden Sütra wird hinzugefftgt, dass 
es sich ganz gleich bleibt, ob man mit dem Werke einen 
Wunsch verbindet oder nicht ; auch aus dem wunsclilosen^ 
im Innern geübten Opfer entstehe Schmerz Über Schmerz. 
Derselbe Gtedanke wird mit anderen Worten in Sütra 
TV*. 8 zum Ausdruck gebracht: „Denken an das, was kein 
Mittel ist, fiihrt zum Gebundensein, wie bei Bharata')", 
und Vijnänabliikshu bemerkt dazu: „Was kein direktes 
„Mittel zur unterscheidenden Erkenntniss ist, auf dieses 
„hat man, auch wenn es eine Vorschrift der Moral sein 
„sollte, doch sein Denken nicht zu richten, d. L nicht den 
„Wunsch des Herzens auf die Ausübung desselben zu 
„lenken." In Sütra IV. 12 wird gar die Arbeit zum 
Zwecke der Selbsterhaltung für überflüssig erklärt. 

Die echte Sämkhya-Lehre also lautet: selbst gute 
Werke bef5rdem nicht, sondern hindern die Erreichung 

der unterscheidenden Erkenntniss. Von einer Moral ist 
also im Sämkhya- System nicht die Liede*) — diese 



Der Vergleich besieht sich auf eine dem Vishiiu Parftna 
entlehnte Ersählnng: der kSnigliehe Weise Bharata, der niüie 
▼or der Errdchung der erlösenden Erkenntniss stand, pflegte aus 
Mitleid eine elende junge Gaselle und ging dadurch des ihm 
winkenden Lohnes seiner Bemühungen verlustig. 

*) Wenn wir in einem alten Jaina- Texte die Angabe finden, 
dass ,Bfiiieid mit den Wesen* die Quintessens Ton Eapila's Lehre 
gewesen sei (s. meine Uebersetsnng ron Animddha's Gommentar, 
Introduction p. X, Note und TgL dasu dayä bhüteahu Mbh. XU. 
11045, aarva-bhüUi-dayd ebendas. 11167), so widerspricht dies dem 
obigen Satse nicht; denn die Schonung der Thiere kann lediglich 
durch das egoistische Verlangen bedingt sein, sich vor einer 
Verschuldung su bewahren, die einen Schmers im Gefolge haben 
muss. Und einen solchen egoistischen, sieh in rein negativer Weise 
beih&tigenden Gedanken wird man nicht ab ein Moralpxincip 
gelten lassen wollen. 
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Lücke hat erst sein Tochtersystem, der Buddhismus, in 
bewimderuswertlier Weise ausgelullt — ^ und es darf deshalb 
bei einer unparteiischen Beurtheilong nicht verschwiegen 
werden, dass die nnTerfölschte Sftiiikhya - Philosophie, die 
Är die Schadimg des Verstandes der indischen Denker 
von hoher Bedeutung gewesen ist, einen gewissen Antheil 
an der ungünstigen Entwickelung des indischen National- 
charakters gehabt haben wird. Selbst in den Lehr- 
btichem des Systems lässt sich an einzehien Stellen dieser 
sittlich schädigende THinfliiBS erkennen^). 

Mit der Verwerfung moralischer Werke als eines Hilfe- 
mittels zur Erkenntniss steht im engsten Zusammenhang 
dasjenige Erforderni&s zur Erreichung des erlösenden Wissens, 
das der Särn khya -Lehre als conditio sine qua non gilt: 
die Gleichgütigkeit gegen alle weltlichen Dinge (virägcif wu^ 
rägya). Denn auch das Ausüben guter Werke ist mit dieser 
Gleichgiltigkeit nicht zu vereinigen. Der mit Begierde 
oder Kummer behaftete ist absolut unfähig die Belehrung 
in sich aufeunehmen; „in einem, dessen Sinn auf solche 
Weise verdüstert ist, geht der Same der Belehrung nicht 
auf Die Begierden nun aber werden nicht durch den 
Genuss gestillt»), sondern nur durch die Erkenntniss der 
Fehler und Mängel, die allem Materiellen anhaften *). Eine 
solche Erkenntniss führt den Menschen dazu, seinem Besitz 
und allen weltlichen Genüssen zu entsagen. Und nur das 
freiwillige Aufgeben der weltlichen Güter und der 
Hoffiiungen erzengt den Zustand des Gtemüthes, den die 
Philosophie verlangt, während erzwungenes Aufgeben 



1) S. oben S. 135. 

Sutra IV. 29—31. 
3) Sütra IV. 27. 

*) Sütra IV. 28. Vyn&nabhikshu zu IV. 4 hebt besonders die 
HinfäUigkeit des Körpers henror: „Wenn man erkennt, dass, wie 
„der eigene Vater gestorben und der eigene Sohn gehören ist, man 
„auch selbst geboren ist und sterben muss, so tritt die Gleich- 
,,giltigkeit ein und durch sie die unterscheidende Erkenntniss." 
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den Beraubten leidToU macht <). Wer diese Welt mit yoller 
Gleichgiltigkeit gegen ihre QenflBBe aufgiebt und sich dem 
Streben nach der Erkenntniss widmet, wird dem Flamingo 
rerglichen der es nach dem indischen Volksglauben ver- 
steht, aus einer Mischung von Milch und Wasser nur die 
werthyoUe Milch zu sich zu nehmen und das werthlose 
Wasser znrClckziilaaBen. Die errungene Gleidigiltigkeit ist 
fieilich ein yerlierbaies Gut; um es za bewahren, wird die 
Vermeidung menschlicher GesellschajFb — ja selbst eines 
einzigen Gefährten, wofern dieser nicht im Besitze der 
höchsten Erkenntniss ist^) — anempfohlen, da das Zu- 
sammenleben mit anderen leicht zur Entstehung Ton 
Lddenschaften« zu Zank und Streit f&hrt*); kdnen&lls 
aber soll man aus ireien SUidron Gemeinsehalt mit Leuten 
halten, die noch von Begierden erftlUt sind^. 

Das Sämkhya - System unterscheidet eine niedere und 
eine höhere Gleichgiltigkeit (apara- und para-vairägffa)^). 
Unter den ersten Begriff i^t diejenige, die als Vorberdtong 
auf das Streben nach der Erkenntniss gefordert wird, 
während die ,h5here Gleichgiltigkeit^ erst eintreten kann, 
nachdem die unterscheidende Erkenntniss erreicht ist '^). 
Auf dem Standpunkt der ,niederen Gleichgiltigkeit* hat 
man der Freude an den Sinnesobjekton und der Theilnahme 



») Sdtea IV. 6-7, 11. 
^ Sdtra IV . 2S. 
<) Sdtra IV. 2L 
«) Sütra IV. 9» 10. 
«) Sfitra IV. 25, 26. 

^ Wenn m der Sftipkhya-tattya-kanmudi sa Kftiikft 28 und 
im AnsehluBB daran Ton Aniraddha sa Sütra n. 1 gar vier ver- 
schiedene Stofen der Gleichgiltigkeit besehrieben und mit besonderen 
technischen Ausdrucken benannt werden , so bandelt es neh dabei 
um die Wdterentwickelnng eines dem Yoga -System entlehnten 
G^egenstandes. 

«) Aniniddha'a und Vijnfinabhifcshu'a Eüddtiuig lu Sdtra L 1, 
ViJB.'s Einleitong au m. 1 und Gommentar au IL 2, 8, m. 8i» 
Togasdtra L 16. 

Garbs» SAipkbya-Philosophle. 10 
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an äusseren Vorgängen entsagt; die ,hohere Gleichgiltig- 
keit' aber besteht darin, dass man nach der Erkenntniss 
des UntersdiiedeB Yon Geist und Materie aach die feinsten 
Modifikationen der Bfaterie in Gestalt seiner eigenen 
inneren Organe, die man dann als nicht zu dem Selbst 
gehörig, sondeni ihm wesensverschieden weiss, mit derselben 
Indifferenz ansieht wie die Objekte der Aussen weit. Dieser 
Zustand ist eine unmittelbare Vorstufe der Erlösung. Wir 
haben es also hier nur mit der «niederen Gleichgiltigkeit^ 
za thnn, die der Erreichung der unterscheidenden Er- 
kenntniss Torangeben mnss, aber nicht zu ihr zu führen 
braucht. Da sie auch in dem letzteren Falle ein Verdienst 
bleibt und jedes Verdienst nach dem Gesetz der Vergeltung 
belohnt wird, so ist demjenigen, der diese Welt angegeben 
und doch das erlösende Wissen nicht gewonnen hat, im 
Sftnikhya- System in Aussicht gestdlt, dass er in die 
Urmaterie aufgehen und bei Beginn einer neuen Welt- 
periode als Gott wdeder in das Weltdasein eintreten wird 

Von der Nothwendigkeit der Belehrung war bereits 
S. 141 die Eede. Sdion die blosse Thatsache, dass Jemand 
Ton einem competenten Lehrer in der Sftipkhya-Philo- 
Bophie unterrichtet wird, gilt als em Glfldc, dessen Ursache 
grosses in vielen Existenzen erworbenes Verdienst sein 
muss 2). Nur bei sehr Befähigten fuhrt aber die Belehrung 
oder, wie es technisch heisst, ,das Hören' (^avana) un- 
mittelbar zum Ziel*); in der fiegel ist darauf die B^ezion 
(manana) nnd anhaltende Meditation (nidiöl^fäBa$Ui} er- 
forderlich*); es finden sich deshalb in unseren Texten, 
wenn von den Anforderungen an den Erlösungsbedürftigen 



1) Kärikä 45, Sütra UI. 54-56, Sämkhya-krama-dipikä 
Nr. 15 und meine Uebenetmng de« S&mkhja-pravacana-bhfiahya 

S. 244, Anm. 2. 

«) Vijn. zu n. 8. 

^) S. die Commeiitare, beionden den Aniraddha^s, au I. 70» 
III. 76, VI. 22. 

*) äfitra IV. 17, VI. 23, 57. 
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gebändelt wird, diese drei B^iffe stehend in dem Com- 
podtom giiw)anarmaiiumoHM^^ Terbanden. yijlL&- 

nabhiksliu za VI. 57 erldärfc sogar, dass die YerbSliaiiBBe 
bei den Bewohnern der himmlischen Wdten ebenso liegen, 

wie auf Erden. 

Aber auch da, wo üeüexion und anhaltende Meditation 
geübt werden, stehen — abgesehen von der Möglichkeit, 
daas die Beflezion ganz fiEJsche Wege einsehlageiL kann ^) — 
der Errdchung der erlösenden Erkenntniss noch allerlei 
Hindemisse im Wege, unter denen das grosste die an&ngs- 
lose fehlerhafte Anlage (anddi-mitkyd-vdsand) 2) unseres 
Denkorgans ist. Die Nichtunterscheidung (amveka) erzeugt 
die Disposition zur Nichtunterscheidung in der folgenden 
Existenz, nnd diese Disposition ist dann wiedemm die Ursache 
der Nichtonterseheidnng; so haben wir hier — nach rück- 
wärts gesehen — eine Verkettung ohne Anfang, da der 
Samsära von Ewigkeit her existirt, vergleichbar dem 
Fall von Same und Spross (bijdnhura-vat) oder, wie wir 
ssgen würden: von Henne und £i^). Daraus, dass diese 
Verkettung von Nichtunterscheidung und Disposition 
anfimgslos ist, darf man aber nicht scUiessen, dass sie auch 
bis in alle Ewigkeit hin währen müsse; denn durch die 
eintretende Unterscheidung wird sie gelöst*). 

Die in unsrer Naturanlage liegenden Hindemisse 
werden erfolgreidi bekSmpft durch die Oonoentiation des 
Denkens ^. Ist diese Oonoentration auf das höchste Maass 
gesteigert, so dass kein Abirren der Gedanken auf andere 
Objekte hin mehr stattfindet, so tritt die unmittelbare 
lilrschauung (sdkahätJcdra) der Wahrheit ein. 

Die Lehre Ton der Ooncentration bildet bekanntlich 
den Hauptinhalt des Yoga-Systems, in dessen Lehrbüdiem 



^) Yijfi. SU L 65 ScUass. 
^ VigS. la n. 8. 

•) Bfitra VI. 12, VyB. m L 57 Sohlun. 

«) Sfltra VI. 18. 

») Sfltra IV. 18, 14, VL 26. 

10* 
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ausftihrlich die Regeln über das äussere und innere Ver- 
halten des Asketen gegeben sind. Bei der engen Verbindung 
You Säqikliya und Yoga darf es uns nicht Wunder 
nehmen, dass die Theorien des Yoga- Systems Über diesen 
IHmkfe in die S&ipkhya- Schriften eingedrungen sind. 
Die Eftrik& erwShni zwar nicbts Ton der Yoga-Pkms, 
spricht aber einmal (in Strophe 45) von der aus der über- 
natürlichen Kraft (aigvarya) resultirenden Erfüllung eines 
jeden Wunsches; auch die Commentatoren zur Käri'kä 
beschäftigen sich nur gelegentlich (bei Strophe 23) mit 
der Yoga- Praxis und den wunderbaren durch sie za 
erreichenden Kräften. Die Sütra*s dagegen behandeln 
die Yoga -Praxis als einen integrirenden Theil der Säm- 
k h y a - Lehre ^), aber doch noch ohne auf die Einzelheiten 
systematisch einzagehen. Erst die Commentatoren zu den 
Sütra*8 operiren mit dem ganzen Apparat der acht 
yogänga oder Bestandtheile der Yoga-P^raxis *), als dasind 
Selbstbezwingung (yama)^ Einhaltung der Observanzen 
(niyama)^ Verharren in bevstimmten Körperhaltungen (dsana)y 
künstliche Beschränkung des Athmens (pratyähära)^ Samm- 
lung (dhdraajA)^ Meditation (dhydna) und Versenkung (so* 
mddki^'^; «a6k haben sie ans Yogasütra L 17, 18 die 
Lehre entlehnt, dass über die bewosste Concentration 
(samprqjndta-yoga) hinaus ein Zustand zu erstreben sei, in 
dem die Conceiitration zu voller Bewusstlosigkeit gesteigert 
ist und ,aus dem es kein Auferstehen giebt' (aaampra^nättb- 
yoga). Erst in diesem Zustande der Bewnsstlosigl^t ist 
nach der von den spaten Sftiyikhya-Lehrem übernommenen 
Anschauung des Yoga -Systems das Ziel erreicht^). 

Wenn nun auch diese ganze künstliche Methode zur 
Gewinnung der Erkeiintniss durch Absolvirung fest be- 



»)Sütra in. 30-35, IV. 15, 16, VL 24—26, 29—31. Vgl. oben S. 74 
^ Yogasütra n. 29 ff. 

') S. besonders Aniruddha zu III. 32, VI. 57, Vijnäna zu III. 

30, 3a— 35. 

*) Anir. zu VI. 50, Vijn. zu UI. 77, VI. 30. 
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stimmter Vorstufen der ursprünglichen und reinen Säm- 
khya- Lehre fremd ist, so haben wir doch gesehen, dass 
auch von ihr — wenigstens als Regel — ein mühsames 
Erarbeiten der unterscheidenden Erkenntniss vorausgesetzt 
wird. Wie viel von dem Einzelnen zu leisten ist, wie 
lange er die beisse Denirarbeit zu üben hat und ob er 
tiherliaupt ans Ziel gelangt, hängt ganz von seiner indi- 
viduellen Beanlagung ab Immer aber tritt die Erkennt- 
niss da, wo sie erreicht wird, bhtzartig, intuitiv ein, wie 
bei einem, der Uber die Himmelsrichtangen in Yerwirrang 
ist 9 die Aufhebung des Lrrthums wobl doiph Belehriing 
nnd Beweisftihrang vorbereitet werden kann, aber doch 
nur durch die unmittelbare Erschauung bewirkt wird'). 
Mit dieser Voratellung scheint die in den Sämkhya- 
sütra's III. 77 — 79 vorgetragene Lehre von den drei 
Stufen der Erkenntniss, der geringen, mittelmässigen nnd 
bMisten Unterscheidung, nicht zu stimmen. Da wir nun 
in der Y oga- Philosophie drei solche Erkenntnissstationen 
angenommen finden ^) und bei den Commentatoren zu den 
eben citirten Sämkhy as ütr a's *) lesen, dass die Steigerung 
der Unterscheidung auf die dritte und höchste Stufe (vi- 
veka-m^aait^ erst bei denjenigen Goncentration eintritt, 
bei welcher das Bewusstsein vergangen ist, so ist wohl 
nicht zu bezweifeln, dass auch diese Lehre von den drei 
Graden der unterscheidenden Erkenntniss aus dem Yoga- 
System entlehnt ist 

Ich habe hier nur daqenige zur Sprache gebracht, 
was zum Verstandniss der von unserem System gestellten 
Anforderungen zu wissen nöthig ist; der psychologische 
Process, auf dem das Eintreten des erlösenden Wissens 
beruht, kann erst in dem vierten Abschnitt dieses Werkes 
erörtert werden. 



0 Sütra I. 70, lU. 76, IV. 20, VL 22. 

«) Sütra I. 59. 

*) S. Paul Markus, die Yoga-Philosophie S. 66. 
*) YgL auch noch Vijn. zu VL 30. 
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4. IHe Methode. 

S&mintUclie indiBchen Sysieme bekanden echt philo- 
sophischen Sinn dadurch, dass sie es flir nothwendig halten, 
über die von ihnen angenommenen Quellen der Erkennt- 
niss Rechenschaft zu geben. Das allgemein gebrauchte 
Wort für Erkenntniss» und Beweismittel ist j/nmSiß^ % 
etymologisch: daqenige, wodurch etwas abgemessen, genaa 
festgestellt, also eine richtige Erkenntniss (jpran^) ge- 
wonnen wird 

Hinsichtlich der Zahl der Pramäna's weichen die 
Systeme von einander ab*); in der Erörterung des wich- 
tigsten aber und Ton allen Schulen (ausschliesslich der 
CftrY&ka*s) als das eigentlich philosophische Bewdsmittel 
erkannten, der Schlussfolgerang nämlich, zeigen die Lehr- 
bücher der orthodoxen Systeme die grösste Ueberein- 
stimmung. Die ganze Terminologie, die Definitionen, die 
Behandlung der Einzelheiten nnd die Beispiele sind auf 
diesem Qebiete mit geringen Abweichungen überall die 
gleichen. Dies erklfirt «ich daraus, dass dieser Gegenstand 
von der Vai9eshika-Ny äya-Schule bis zu der höchsten 
ftlr Indien erreichbaren Vollendung ausgearbeitet und 
deshalb in der dort festgestellten Form von den anderen 
Schulen übernommen ist*). Wenn also die Theorie der 
Schlussfolgemng in den Sftipkhya*Scfariften eingehend 



^) Seltener mdna, s. die Indices zu meinen Auagaben der Sam- 
khya-Texte. 

*) Vgl. Sämkhya-tattva-kaumudi zu Kar. 4 und Sütra I. 87. 

^) S. DeuBscn, System des Vi'danta S. 94. 

Darstellungen der indischen Theorie der Schlussfolgerung 
findet man bei Max Müller, Zeitaehrift der Deutschen Morgen- 
ländisehen Gesellschaft VT. 229 ff. und bei E. Roer in derselben 
Zeitschrift XXI. 3G8 fl'. Mit der europäischen Art der Erschli(!8sung 
ist die indische verglichen von J. Ballautyne, Lectures ou the 
Nyaya Philosophy, Allahabad 1849, p. 30 ff. und von E. Roer in 
der Ausgabe des ßhashäpariccheday Calcutta 1850 (Bibl. Ind.), 
Introdaction p. XXI ff. 
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(am aosftüiriicbsteii in der S&qikhya-tafetya-kaumadl 
za Kkrikk 5 und im Sftt^ikhya-prayacana-bh&sliya 

zu Sütra I. 103) behandelt wird, so erkennen wir 
hier ein freindes Element, dessen Erörterung der indische 
Geschmack verlangte ^) , von dem aber eine europäische 
Daistellimg derSft]|ikhya - Philosophie nur insoweit Notiz 
zu nehmen hat, ab es itir die Methode dieses Systems Ton 
Bedeutung ist. 

Unser System erkennt drei Quellen der ErkenntnisvS 
an : 1) die Perception (pratyaksha^ drshta), 2) die Schluss- 
folgerung (anumdna)^ 3) die zuverlässige Mittheilung (dpia^ 
vacana, ^abda)^). Die ausserdem noch im Ny&ya-System 
angmommene Erkenntniss aas der Analogie (upcmdna) 
und die weiteren in der Mtmftmsft angestellten Pramft]jia*s 
(s. oben S. 112 Anm. 1) werden in Kärikä 4 und Sütra 
1. 88 als entweder in jenen drei enthalten oder als nicht 
dem Begriff des Pramäii^a entsprechend zurückgewiesen s). 

Die Perception wird in E&rikft 5 als ^eststeOung 

der einzelnen Objekte [durch die Sinnesorgane]* definirt, 
in Sütra I. 89 als «diejenige Denkfunktion , welche [mit 



^) Die indiflchen Philosophen scheinen, auch wenn sie Uber 
andere Systeme schrieben, Werth darauf gelegt m haben, ihre 
Vertrantheit mit der fonnalen Logik des Y ai^efbika-Ny&ya 
zu bekunden. Aus keinem anderen Grunde kann der VerCEUser 
der Sämkhyaaütra^s VI. 27 — 36 die verschiedenen Ansichteo Uber 
die vff^p^t den Begriff, auf dem die Theorie des Syllogismus auf- 
gebaut ist, beleuchtet haben. Und Aniruddha hat bei V. 85, 
86 die Gelegenheit benutzt, den Inhalt der Vai9e8hika- und 
Ny&yasütra's in e\ner Ausführlichkeit zum Besten zugeben, die 
uns geradezu lächerlich erscheint. Bei solchen für das Säm- 
khya- System bedeutungslosen Abschnitten unserer Quellen gentigt 
ein Hinweis auf meine Uebenetsungeu. 

«) Kftrik& 4--8, Sdtra L 87—91, 100-104, Colebrooke, 
Mise. EsB.* L 252, 258, Johaentgen, Das Gesetibuch des Manu 
S. 62-67. 

*) S. die auflUihrliehe Polemik in der Sftnikhya t a tt va - k aumndi 
SU KAriU 5. N 
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einem Dinge] in Verbindting stehend die Form desselben 
wifideigiebt^ Ak ein Vorzog der Sinneswahniefamimg Tor 
den anderen ErkenntniflsqaeQen gQt, dm sie alle Besonder- 
heiten ihrer Objekte mit einem Male erfiasaen kann^), 

während eine Beschreibung durch Worte immer noch so 
und so viele Einzelheiten übrig lässt, die nicht zur 
Vorstellung kommen. 

Versagt die Sinneswahmehmung, so darf man die 
Niohtezistenz des in Frage stehenden Dinges nur dann 
constatiren, wenn dieses seiner Natur und den Umstanden 
nach wahrgenommen werden müsste; „denn sonst könnte 
Jemand, der aus einem Hause herausgegangen die Ein- 
wohner dieses Hauses nicht sieht, zu der Ueberzengung 
kommen, dass diese nieht existiren*)". Das Versagen der 
Sinneswahmehmnng kann naeh Kftrikft 7 (und S<ltra I. 
108) folgende verschiedene Gründe haben: zu grosse Ent- 
fernung, zu grosse Nähe, Fehler an den Sinnesorganen, 
TTnftflfm^rkiiW"^^*^^'^ i zu grosse Feinheit, Dazwischenliegen 
Yon etwas, Unterdrttcktwerden (wie am Tage die Sterne 
▼on der Sonne nnterdr&ckt, d. h. Terdnnkelt werden) und 
Vermengung mit gleiehartigem (wie man die ans mner 
Wolke in einen Teich gefallenen Wassertropfen oder die 
mit Kuhmilch vermischte Büffelmilch als solche nicht wahr- 
nimmt). Welcher unter diesen sieben Gründen nun ßndet 
auf die der Sinneswahmehmnng sich entziehenden Principien 
der S&ifikhya- Philosophie Anwendung, d. h. auf die 
Seele und auf die unsichtbaren Formen der Materie? Darauf 
antwortet Kärikä 8 und Sütra I. 109: Die zu grosse 
Feinheit. Und Vijnänabhikshu bemerkt dazu, dass 
unter diesem Begriff weder atomistische Kleinheit noch 
Unbegieifliehkeit oder Unbeschreibbarkeit ta yerstehen sei, 



Eine aolehe Sumeswaliniehmiuig heint «wihaipaha, im 

Gegensals sn dem nin/ika^pa h a jMmaf das die speeiellen i^n- 

thttmlichkeitan der Olgekte niekt miteneheidet. S. Änlroddha sa 
Sfitra L 89 nnd Vijnftnabb. la L 148, 154. 
^ Sftipkhjra-tattTa-kaimmdS sa Kftrikft 7. 
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sondern eine Eigenschaft allgemeiner Natur, die bei uns 
gewöhnlichen Menschen die Eikenntniss durch Sinnes- 
wahmehmnng ausschliesst, — womit natOrlich nur eine 

Umschreibung, aber keine Erklärung gegeben ist. 

Diese Betrachtungen der Sämkhya- Schriften, die 
wohl hauptsächlich gegen die MateriaUsten gerichtet sind, 
führen uns zu der zweiten ErkenntnissqueiQe, der Schluss- 
folgerung. Diese heisst ein Produkt der Sinneswahr- 
nehmung weil das sinnlich wahrgenommene die BasLs 
ist, Yon der aus das nicht wahrnehmbare erschlossen wird. 
In Kftrikä 6 ist dieses Verhaltniss mit den Worten aus- 
gedrQolct: „Die Schlussfolgerung setsst ein Merkmal und 
den Träger dieses Merkmals voraus''. Daran schliesst sich 
die Definition der Säinkhya-krama-dipikä Nr. 77: 
„Schlussfolgerung ist diejenige Erkenntniss, die bei der 
Beobachtung eines Merkmals entsteht"; doch finden wir 
den Begriff genauer erklart in Sütra L 100 ids „die ans 
der Beobachtang der Zusammengehörigkeit sich ergebende 
Gonstatirung des Zugehörigen''. Die Sehlussiblgerang ist 
von dreierlei Arf*): sie geht 1) von der Ursache auf die 
Wirkung (pürvavat), wenn man z. B. aus dem Aufziehen 
der Wolken einen bevorstehenden Regen erschliesst, 2) von 
der Wirkung auf die Ursache (ge8haoat)% wenn man z. B. 
aus don Anschwellen der Flflsse schHesst, dass es geregnet 
hat; 3) von dem Einzelnen auf das Allgemeine (sdmänyaio 



^) Denn der Yogin erblickt jene Dinge nach indischer An- 
■chauoDg vermittelst einer übernatürlichen Sinneswahrnehmung. 
<) S.t.kaumadi su K&rikä 6. 

^ Kärika 5 nebst den Commentaren, Aniruddha in Sdtra 
I. 100, YijS&nabh. m I. 103. 

So in der Ny&ja-Literatitr; vgl. VAtByäyana zu Nyäya- 
sfitra L 1. 5 und Ballantyne, Lectore on ihe Sftnkhya Philo- 
sophj p. 60, 64, Colebrooke, Miic Ebb.* L 258, Deussen, 
System des Yedftnta S. 94. Die Commentatoren la den S&ipkhya- 
Werken sind dnieh die Etymologie des TerminuB feahaeat sn 
einer anderen Aaslegong verftdirt worden, ttber die man sieb in 
den Uebersetsnngen orientiren kann. 
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äftih^)^ wenn man z. B. ans dem Anblick eines blühenden 
Mangobaimis schliesst, dass die MangobSnme fiberhaopt in 

Blttthe stehen oder wenn man aus der Betrachtung der 
einzehien Sinne den allgemeinen Begriff des Wahniehmungs- 
werkzeugs gewinnt'). Diese letzte Fonn, welche von 
Yftcaspatimi^ra als „das Erkennen eines bestimmten 
allgemeinen B^riffii, dessen spedfische Merkmale nieht 
wahrnehmbar sind^ definirt ist, oitsprieht also unserem 
Induktionsschluss ; und deshalb habe ich in meinen S ä ni - 
khya- Arbeiten den bisher anders übersetzten Terminus 
admdnyaio drshfa mit ,induktiT* wiedelgegeben. 

Die letzte Erkenntnissqaelle, die zurerlfissige Mit- 

th ei hing, ist ursprünglich gewiss nichts anderes gewesen, 
als die Unterweisung von Seiten eines competenten Lehrers. 
Daf\ir spricht, dass in dem Gesetzbuch des Manu, welches 
die Theorie der drei Erkenntnissquellen unserem System 
entlehnt hat, XII. 106 neben Ferception und Sdiluss- 
folgerung an dritter Stelle die Gesetzsammlungen stehen, 
d. h. die Aussprüche der Fachleute*). Unsere Säipkhya- 



^) Gaudapada zu Karika 5. 

-) S.t.kaumudi, S. 549, 550 meiner Uebersetzung, Vynanabh. 

zu Sütra 1. 103. 

Vgl. Johaentgon S. 64. — Die Aufttellung der dritten 
Erkenntnissquelle hat übrigens in den Särnkhyasütra's Erörterungen 
über den Zusammenhang von Wort und Bedeutung veranlasst. 
Schon S. 112, Anm. 1 hatte ich Gelegenheit zu bemerken, dass für 
die Säinkhya's dieser Zusammenhang nicht ewig, sondern von 
menschlicher Uehereinkunft abhängig ist. Als Grund wird in 
Sutra V. 97 dafür angegeben, dass die beiden in Verbindung 
stehenden Dingt>, die Bezeichnung und das Rezeichnete, vergänglich 
seien, mithin auch ihre Verbindung vergänglich sein müsse. Auf 
drei verschiedene Weisen wird nach Sütra V. 38 und der über- 
einstimnit'ndcn Erklärung der Coramentatoren der Zusammenhang 
von Wort und Bedeutung erkannt: 1) Durch direkte Belehrung: 
„Das heisst Topf". 2) Durch die Ausdrucksweise und das mit 
dieser in Verbindung stehende Verfahren kundiger Iiente (fffdäha- 
vijavahära) \ wenn z. B. der Sprachunkundige beobaditety wie der 
Eine sagt: „Bringe die Kuh" und der Andre den Auftrag antfÜhrt 
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Texte ireilich Teratehen unter der ,zaTerlSfl8igen Mittheilung* 

das Zeugniss der heiligen Ueberliefemng ; and je jünger 
sie sind, um so häufiger und eifriger bemühen sie sich, 
ihre Beweisführung durch Berufung auf die Schrift zu 
kraftigen. Dass dies ein Zugestandniss ist, mit dem die 
S ftm k h 7 a • Philosophie die Anerkennung ihrer Orthodoxie 
erkaufte, braadie idi kaum za wiederholen ^. Wir dürfen 
in der Folge diese unserem System ursprünglich fremde 
und innerlich stets fremd gebliebene, wenn auch von den 
jüngsten Sämkhja- Autoritäten nicht mehr als solche 
empfundene Verwendung der Offenhonmg als eines Be- 
weismittels unberücksLohtifft lassen. 

In der That also redudren sich, da die zurerlfissige 
Mittheilung doch nur für die Verbreitung der Lehre 
in Betracht kommt und principiell nicht den beiden anderen 
Erkenntnissquellen coordinirt werden kann, die drei Pra- 
m&9a*s der S&ijikhya- Philosophie auf zweL Aber wir 
mOssen noch einen Schritt weiter gehen. Im Veigleich 
mit der Perception wird die Sehkissfolgerung als das 
stärkere, beweiskräftigere (drdhatara) Erkenntnissmittel 
bezeichnet'^); in Wirklichkeit jedoch ist das letztere für 
unser System die alleinige Quelle der philosophischen 
Erkenntnisse). Dieser Grondsatas ist offen in Sütra L 60 



(vgl. hierzu Säinkhya-tattva-kaumudi zu Kärikä 6, S. 550 meiner 
Uebersetzung). 3) Dadurch , dass ein bis dahin noch unbekanntes 
Wort zusammen mit bekannten Wörtern in demselben Satze vor- 
kommt (prcunddha-pada-sämänadhtkarariya)'^ wie z. B. ein Kind, 
das schon die Worte ,Mango* und jCSsen' kennt, heim Hören des 
Satzes „Der Vogel isst den Manpo" auch die Bedeutung des ihm 
bisher unbekannten Wortes ,Vogel' kennen lernt. 

Karikä 5, 6 nebst den Commentaren, Sütra I. 101, Saip- 
khya-krama-dipikä Nr. 78. 

S. oben S. 4, 5, 60, 71, 72. 
•) S.t.kaumudi zu Kärikä 8. 

') Vgl. Roer, Lecture p. 20. — Wenn in diesem Sinne das 
Sämkhya-System als manana-gästra bezeichnet wird (Vijnänabh. 
zu I. 19), 80 ist damit zugleich seine Unabhängigkeit von der 
religiösen Ueberlieferung betont. 
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aasgesprodien, und er wird noch weiter in Eftrik& 6 
und Sfttra L 103 dahin spedalisirft, dass Ton den drm 
oben angeftihrten Formen der Schlussfolgerung die beiden 
letzten, die von der Wirkung auf die Ursache gehende und 
die induktive, diejenigen Mittel seien, durch welche das 
System aii%ebaut ist >). Es lasst sich aleo die Methode 
der Sfti|ikhya-Philo6ophie kurz in folgender Weise 
charakterisiren. Sie geht von dem Satze aas, dass die 
Wirkung nichts anderes als die Ursache in einem be- 
stimmten Entwickelungsstadium ist 2), und dass von dem 
uns sinnlich vorliegenden Stadium die vorangehenden zu 
ersdiliessen sind, bis man bei einem Princip ankommt, 
das nur den Charakter der Ursache und nicht auch den 
der Wirkung hai So gelangt sie von der groben Ifoterie 
zu den feinen Elementen oder Grundstoffen, von den feinen 
Elementen und den Sinnen stufenweise zu den inneren 
Organen und yon diesen weiter zur ürmaterie. Daraus 
femer, dass alle diese materiellen Principien zusammen- 
gesetzt sind und alles zusammengesetzte zum Zwecke eines 
andern da ist, erschliesst sie die Existenz der Seele, flir die 
dann auch noch andere, später zu besprechende Beweise 
beigebracht werden 8). 

Fttr die Kenntniss der Methode, wie sie im Einzelnen 
in unserm System gehandhabt wird, dfirfte es nicht über- 
flüssig sein, die allgemmnen logischen Grundsfitze, die in 
den Samkhya- Schriften ausgesprochen werden, und die 
stehenden Widerlegungsgründe zu beleuchten. Da unsere 
Autoren nicht nur die anderen Systeme gut gekannt und 



^) Die beiden Textstelien nennen zwar nur die induktive 
Schlussfolgcrung, aber Väcaspati mi^ra bemerkt mit Recht, dass 
dies eine ,elliptiBche Ausdrucks weiBO* ist und dass man auch die 
zweite Form hinznsadenken hat; dean faktisch stellt die Säin- 
khya-Philosophie ihre Principien im Wesentlichen durch den 
SchloBB Ton der Wirkung auf die Ursache fest. 

«) Kftrikft 9, Sütra L 115-120. 

Vgl. Böer, Lectore p. 12—14, Johaentgen S. 64. 
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zum Thieil über dieeelben gesduieben haben, sondern aach 

in der Mehrzahl keine eigentlichen Anhänger des Sftm- 
k h y a - Systems gewesen sind, so ist es nur natürlich, dass 
uns gelegentlich in ihren Werken solche Grundsätze 
begegnen, die uns als das specielle Eigenthom anderer 
Sehnlen bekannt sind, mögen die^ Lehren dieser Schulen 
auch sonst energisch bekämpft werden. So finden wir 
z. B. bei Väcaspatimi9ra zu Karikä 2 und bei 
Vij nänabhikshu zu I. 154 das Princip der Mim am sä 
ausgesprochen, dass der vakya-bheda zu yermeiden sei, 
d. h. dass man, so lange eine Stelle auf andere Weise 
befriedigend erklSrt werden könne^ nicht zn der Annahme 
greifen dtkrfe, es smen zwei oder mdoere Gedanken in 
demselben Satze zum Ausdruck gebracht ; oder bei V i j & ä- 
nabhikshu zu 1. 142 den allerdings selbstverständlichen 
Grundsatz der Nyäya- Philosophie, dass eine Verbindung 
nur da eintreten kann, wo eine Yerschiedenheit besteht. 
Wer sich die Mühe giebt meine Uebersetzung der S&ip- 
khya- Texte durchzulesen, wird noch allerlei den anderen 
Systemen entlehnte Sätze antreffen, die als solche gekenn- 
zeichnet sind. 

HEnfig ist es aber bei diesen Einzelheiten überans 
schwierig za entscheiden, was dar ureigne Besitz eines 

Systems und was Entlehnung ist. Wenn die Systeme 
sämmtlich bis in ihre feinsten Verzweigungen durchgearbeitet 
und dargestellt sein werden, lässt sich hoffen, dass auch 
auf diesem Gebiete die Grenzlinien scharf gezogen werden 
können; aber zur Zeit dttrfte kein europäischer Forscher 
sich die Wege in dem Urwaldsdickicht der philosophischen 
Literatur Indiens so weit gebahnt haben, um über diese 
Dinge schon jetzt mit Sicherheit zu urtheilen. Wenn ich 
also im Folgenden einige logische Grundsätze ao&ahle, die 
ich nach der Ansdiaanngsweise des Systems und ans 



S. meiue UeberseUuug des Saaikhya-pravacaaa-bbasbya S. 168 
Aum. b. 
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anderen Gründen für das apecielle Eigenthum der Säni- 
khya- Philosophie halte, so thue ich dies mit der gebotenen 
Beserye. 

Eine Üheoreiiscbe Erwagong (kalpanä) hebt nicht 
das durch die Erkenntnissmittel festgestellte auf Sütra 

II. 25 »). 

Die Theorie muss sich im Einklang mit der Empirie 
(drshta) halten. Sütra V. 49; Aniruddha zu Sütra 
L 45, Yijfi&nabhiksha zu L20, 81, 99, I1L60, V. 54, 
VL 39. 

Wo die ein&che, natürliche, nahe liegende Erklfining 
f/a^/Äamj ausreicht, ist die cx)mplicirtere Erklärung fyaurava) 
abzulehnen. Zu der letzteren darf man sich nur entschiiessen, 
wenn die Beweise dazu zwingen^). 

Die NichteziBtenz eines Dinges iak nichts anderes als 
der Ort, an dem das Ding sich nicht befindet^. yij&&- 
nabhikshu zu Sütra 1. 113, V. 56 (S. 132 Anm. 1 
und S. 292 Anm. 3 meiner Uebersetzung). 

hLein Ding kann seines Wesens entkleidet werden; 
denn das Wesen dauert so lange, als das Ding selbst. 
Aniruddha zu Stltra m. 66, Yijik&nabhiksha zu 
L 7, 144. 

Die Individuen und die Gesanuntheit sind identisch 
(vyashti'samashtyor ekatd). Vij&änabhikshu zu U. 18. 

Eine Eigenschaft ist nicht etwas von ihrem Substrat 
yersehiedenes (dharnui-dkarmif-abhech) V i j & 6 n ab hi k- 
shu zu L 61, 62, IL 13, 16. 

Dasselbe gilt yon den ErSffcen (Qakti-gcJeimadFiäMla). 
Vijfiänabhikshu zu 1. 61, VL 34. 



^) Dass in dem Znflammenhauge, in dem dieses Sfitra mit den 
vorangehenden steht, die Schrift das Erkenntnissmittel ist, kommt 
bei der allgemeinen Fassmig des Satses nicht in Betracht. 

^ S. die Indices zu meinen Teztausgabeu unter gaurava und 
Uighava. 

^) Trotz Aniruddha zu Sütra 1. 45. 

«) Vgl. Nilakantha-Hall, Rational Befutaüon p. 94 Anm. 



Digitized by Google 



- 159 — 



Ein und dasselbe Ding kann nicht zugleich Subjekt 
und Objekt seiii (karnuhhartf'viroclha oder karip46arma' 
fwodha). Sütra YI. 491). 

Da ich mir diejenigen GrandsStze unseres Systems, die 

den Kausalnexus betreffen, auf Kapitel 5 des folgenden 
Abschnitts versparen muss, so habe ich in diesem Zusammen- 
hange nur noch die bei den Sämkhya^s beliebten 
Widerlegnngsgrttnde anzuführen. Folgende logische Fehler 
sind nach unsem Texten Tor allem zu yenneiden*): 

1) die Erklärung eines Dinges durch das Ding selbst 

2) der circulus vitiosus (as^o^nyacp-aya)^); 

3) der Mangel dnes ausrechenden Grundes (nAfärnakd- 

4) die Unmöglichkeit, sich fiir eine der beiden Seiten 
einer Alternative zu entscheiden (vm^makä-bhäva , vüu- 
gtmand'vAraha); 

5) der regressus in infinitum (anawMaihäf anamsMna)^ 
der jedoch dann nicht als logischer Fehler gilt, wenn er 
sich beweisen lässt. Im Falle von Samen und Spross, 
sowie bei allen ^beglaubigten* (prdmdmka) Verhältnissen 
Shnlicher Art wird die Verkettung ohne An&ng anerkannt % 



^) Und sieht telten bei den Commentatoxen (s. die Indices). 
Auf die philoaopliiBclLe Bedeutung dieses Qeseties hat naehdrttcklidi 
G. Biedenkapp hingewiesen in den ,^eitiagen ni den Psoblemen 
des Selbstbewusstseins n. s. w." 

*) Ich gehe hier k^e Belegstellea, weil die in Klammem 
beigefügten Tennini in den Indices in meinen Autigaben stehen. 

^ Dieses Wort habe ich ausserhalb der Sftipkhya-Literatar 
nur in einem Gitat aus der Kyftya-sütra-vrtti (inTftran&tha 
Tarkav&chaspati's Vftehaspat7a)gefanden;Bhlmftchftrya 
Jha)aklkar hat das Wort in seinem Nyftyako&a nicht 

*} Qkldiftlls als Nyftya- Terminus im Vftchaspatya, aber 
ni(^t im Nyftyakoia an^efUhrt 

') V^ O. Biedenkapp 's BeitrSge m den Problemen des 
Sdbstbewnsstseins u. s. w. £L 56, 60. 

«) VijS. ni I. 122, Einleitung su m. 46. 



Digitized by Google 



— 160 — 



6) die zu weit gehende Uebertragung, vermöge deren 
man eine Eigenschaft, die nur bestimmten Dingen angehört, 
fölschlich aadi anderen zaschreiht (cttiprasalui, aUpraaanga, 

atwyäpH). 

Mit den unter 5) und 6) genannten Beweisfelilern 
operiren allerdings auch die anderen Schulen, aber, so 
viel ich sehen kann, nicht in demselben Umfcuig wie die 
Sfti(ikhja-Antoritaten. Und da der regressus in infinitmn 
benutzt wird^ ma die TJrmaterie als das letzte Glied in der 
Kette der materiellen Principien zu erweisen, und die ,zu 
weit gehende Uebertragung', um die Verschiedenheit der 
Seele von dem inneren Organ festzustellen, da also die 
zwei Begriffe bei den wichtigsten Punkten unseres Systems 
zur BegrOnduug herangezogen sind, so ist es mir . wahr- 
scheinlich, dass die Ausdrücke in ihrer philosophischen 
Bedeutung zuerst innerhalb der Sämkhya- Schule ge- 
braucht wurden^). 

Ueberau im Orient sind bei der Darstellung und Ver- 
breituiig eines philosophischen Systems oder einer Religion 
Gleichnisse und Beispiele in grosser Zahl verwendet worden. 
Auch die philosophischen Systeme Indiens bilden trotz der 
aphoristischen Ktkrzet deren man sich bei der Abftssung 
ihrer Hauptwerke befleissigte, keine Ausnahme Ton dieser 
Regel. Ueberraschend ist nur die grosse Armuth, welche 
die indischen Philosophen bei der Erfindung der Beispiele 
und Gleichnisse verrathen. Ein gewisser Bestand ist 
simmtlidien Schulen gemdnsam und wird bis zum Ueber- 
druss immer und immer wieder verwendet. Den klaglichsten 
Eindruck macht in dieser Hinsicht die N y ä y a - Philosophie: 
in allen Schriften dieses Systems und auch in den Werken 



1) An der euisigen SteUe, wo Qainkara (nach Oenssen» 
Systou des Yedftnta S. 528) in Beinern Commentar in den Brahma- 
8Ütra*s (am Schlntt ra II. 8. 9) den Terminus cmaoa$M gebrancht, 
seigt der daneben stehende S&ipkhya- AnsdnuSk m^khprdkfii, dass 
faipkara anf eine Theorie unseres Systems Beeng nimmt. 
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anderer Schulen, wenn sich dieselben mit Nyaya -Gegen- 
standen beschäftigen, wird als Beispiel für einen Schlnss 
von der Wirkung auf die Ursache die Erschliessang des 

Vorhandenseins von Fener aus dem Rancli auf dem Berge 
iingefiihrt ; ebenso regelmässig werden als Beispiele sinnlich 
wahrnehmbarer Objekte Töpfe (ghafa) und hieider (papa) 
genannt 

Auch in der S&ipkhya- Literatur finden wir einen 
grossen Theil der in den Lehrbüchern der anderen Schulen 
mehr oder weniger geläufigen Gleichnisse Avieder, wie aus 
der nachstehenden Auswalü zu ersehen ist. Zuvor aber 
sei bemerkt, dass die Sämkhyasütra's an solchem 
Material mehr bieten als die Sütra's der Übrigen ortho- 
doxen Schulen; ausser den zahlreichen durch das ganze 
Werk yeistreuten Beispielen enthält das vierte Buch aua^ 



*) Pandit B hägavatäch {iry a machte in Benares beim 
Durch arbeiten eines Textos zu mir die ironische Bemerkung über 
den Autor: ghata-amaranät 2)ürvam samtmho nä ^sti „bevor er [bei 
der Erörterung eines Gegenstandes] die Töpfe nicht erwähnt hat, 
ist er nicht zufrieden". Dass auch sonst verständigen Indem die 
ewig wiederkehrenden Töpfe und Kleider zu viel geworden sind, 
geht aus einem Spottverse hervor, dessen Keuntniss mir von meinem 
Pandit vermittelt wurde: 

wabhdy&m väeäW,i ^ruH-hatu ratatUo gJuUa-patän 
na lajjante mand&h, svayam api tu jikreÜ Mudhä^. 
„Die geschwätzigen Thoren schämen sich nieht, in der Versamm- 
lung in einer Ohren zerreissenden Weise ihre Töpfe und Kleider 
anssnsehreien; der Weise aber, [der das hört,] scbämt sich [seiner 
Genossen].*' Nach der Angabe des Pandit entstammt dieser Yen 
dem yKftyja Gnnfidar9a'. Herr P^f. Zachariae theilte 
mir (unter Tenreisung auf Aufrecht, CataL Oxon. p. 150 und 
Taylor, Catalogue raisonn^ I. 444) mit, dass darunter der 
Vi^vagun&dar^a des Yeftkat&cary a oder Ye&katftdhva- 
rin, ein aus dem IGten Jahrhundert stammendes und an der Klasse 
der Campü's gehöriges Werk, zu verstehen ist Dieses Buch ist 
mit einem CSommentar und erklärenden Noten von Shamarav 
Vlthal, Bombay (Kamatak Press), 1889 herausgegeben; der eben 
angeführte Yen steht daselbst p. 228 als Nr. 770. Ygl. auch 
Burneirs Tanjore Katalog S. 162, Nr. LXXXTTT. 

Oarbe, Sämkhya-Pbilosophie, 11 
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Bchliessiich eine Sammlung von Gleichnissen, die zur Er- 
läuterung der Hauptpunkte dienen sollen. Hiena sind 
im Wesentlichen Erzählungen und L^enden ans den 
IJpani8had*8, dem Mah&bhftrata, dem Bftmäyana 
und der P u r ä n a - Literatur benutzt Wahrend von diesen 
Dingen noch mancherlei in origineller Anwendung erscheint, 
sind die folgenden Gleichnisse durchaus Waare aus zweiter 
Hand. Den Strick, der im Halbdunkel fiir eine Schlange 
angesehen wird und uns so lange in Sehreeken Teraetzfei 
bis er in seiner wahren Natur erkannt wird^, nimmt 
man noch gern in den Kauf, weil er ein ungewöhnlich 
treffendes Beispiel ftir die falsche Vorstellung ist, die wir 
auf ein Objekt übertragen und die nur durch die unmittel- 
bare Erkenntniss der Wahrheit au%ehoben wird % Weniger 
gut ist das Oleichniss Ton dem Pedmutter, das man ftir 
Silber hfilt^), und das von der weissen Muschel, die dem 
Gelbstichtigen als gelb erscheint^). Die zwei Menschen, 
von denen der eine in Srughna, der andere in Päta- 
liputra lebt^), stammen ab Beispiel räumlicher Getrennt- 
heit Ton 9<^iS^^A'>' bereits S. 73 erwähnt ist; 
das Durdurtechen der auf einander gelegten hundert Lotns- 
blätter mit einer Nadel als ein Beispiel anscheinend 
gleichzeitigen , thatsächlich aber successiven Geschehens ^) 
aus dem Sahityadarpajgia. Als altbekannte Undinge 



^) Dan eine derartige Sammlnng erläuternder Enähluiigeii 
schon dem Shashtitantra (s. oben S. 58, 59) einTcrleibt war, 
gebt warn Kfirikft 72 heivor. 

•) Sfltra m. 66. 

^ Vgl. Denssen, System des Vedftnta S. 290 Anm. 

^ Aniraddha su Sdtra L 79, Anir. mid Mahfideva zu V. 52, 
55, VijnAnabli. sn I. 43, 56, VI. 14. — Diese beiden Gleidmisse 
rind Jedem Schüler in Indien unter den Namen rqjjn-^arpa und 
^uka^tfjata beiuimit. 

■) VyS. SU I. 79, VI. 52. 

«) Sfitra L 28. 

^ Aniniddha sa II. 32. die Einleitong m meiner Amfgabe 
der AnimddhaTrtti p. Vm, IX, 
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beg^pien uns das Mannealiom, das Hasenhörn, die Luflr 
blume, der Sohn der ünfiraditbaren >) ; als Gleichniss für 
das Forlüeben des durch die Erfcenntniss Erlösten das 

Weiterschwingen der Töpferscheibe in Folge des gegebenen 
Anstosses auch nach der Vollendung des Topfes -). 

Doch will ich die Liste der entlehnten Beispiele, 
die sich mit Leichtigkeit yergrSssem liesse, hier abbrechen 
und mich zu denjenigen wenden, die im Gegensatz zu den 
bisher angefiihrten als echte Sämkhya- Gleichnisse be- 
zeichnet werden dürfen und deshalb grössere IBeachtung 
verdienen. Hierher rechne ich alle diejenigen Gleichnisse, 
welche distinktive Säiiikhya-Lehren ülustriren sollen, 
insbesondere das Verhaltniss Ton Seele und Materie, die 
Natar der materiellen Welt, wie sie dem Blicke der Sftm- 
khya's erscheint, und das Wesen des inneren Körpers 
(lihga-garira) , dessen Construirung eine charakteristische 
Eigenthümlichkeit unseres Systems ist. Dass diese Gleich- 
nisse der specielle Besitz der S&ipikhya -Schule sind, 
li^ auf d^ Hand; und bemerkenswerth ist, dass fast alle 
in der Sämkhyakärikä sich findenden Gleichnisse zu 
dieser Klasse gehören. Ich glaube, dass dieselben aus alter 
Zeit stammen, zuni Theil gewiss aus der Entstehungszeit 
des Säipkhya- Systems. In einem Falle wenigste lässt 
sich die metaphorische Ausdmcksweise sogar mit der 
grSssten Wahrscheinlichkeit bis auf den Stifter zurück- 
ftihren. Die Vorstellung von den drei Guna's oder Con- 
stituenten der Materie nämlich, ohne welche die Säm- 
khya- Philosophie nicht zu denken ist, beruht auf dem 
Bilde des aus drei Strähnen bestehenden Strickes, unter 
dem die Materie gedacht ist, die die Seelen bindet. So 



^) S. die Indices m meiiien Teztansgaben unter nf-^r^ga, 
tnamuihya'gfikffa, gofet-grnga, i^a-pushpa und bandhyd-puira, — 
Eine erfirenUelie Abwedulnng bietet das Haar der SchikUcrSte bei 
Ydcaspatimi^ in der Einleitnng zu Kftriki 7 und der siebente 
Geschmaek bei denselben ra Kftrikft 8, 

«) K&rikä 67, Sütra lU. 82. 

n* 
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wunderlich dieses Bild auf den eisten Blick ei'scheini, so 
darf man doch nicht verkennen, dass für dei^jenigen, der 
ununterbrochen Ton dem Oebondensein der Seele durch 
die Materie redete, das Gleichniss eines Strickes ausser- 
ordentlich nahe lag; und wenn nun der Begründer der 
Sänikhya- Philosophie iu der Materie drei verschiedene 
Potenzen wirken sah, so gestaltete er jenes Bild nur natur- 
gemäss aus, indem er diese Potenzen die drei Strähnen 
des Strickes nannte. Audi die anderen hierher gehörigen 
Gleichnisse sind grösstentheils gut gewählt. Die Ver- 
bindung der ungeistigen, aber schöpferischen Materie mit 
der geiätigen, aber nicht schöpiienschen Öeele wird dem 
Bündniss zwisdien dem Blinden und Lahmen ver- 
gHcben, von denen der erstere den letzteren auf seine 
Schaltern nahm und aus dem Waldesdickicht trug, in dem 
sich beide hilflos befanden Der Lahme ist die Seele, 
die sehen, aber nach der Lehre des S ämkhy a- Systems 
sich nicht bewegen, d. h. nicht handeln kann ; der Blinde 
ist die Materie, die sich bew^ und alle Thätigkeit in 
der Welt vollzieht, aber nicht sehen, d. h. erkennen kann. 
Diese unbewusste Wirksamkeit der Materie wird durch 
das Beispiel der Milch erläutert, die unbewusst dem Euter 
der Kuh zu Gunsten des Kalbes entströmt Alles Wirken 
der Materie geht lediglich im Interesse der Seelen Tor 
sich, zum Zwecke des Genusses (bhoga) und der Befreiung 
(apaoarga)j d. L um die Objekte des Empfindens und Er- 
kennens den Seelen darzubieten und diese so zur Selbst- 
er kenntniss zu führen. Darum wird die Materie einem 
vortrefflicheu uneigeuuütsdgen Diener verglichen, der für 
seine Leistungen von seinem Herrn (der Seele) weder 
Dank noch Lohn zu erwarten hat^); ferner einem Koch, 



') Kftrikft 21 und Gaudapäda^s Commentar. 
•) K&rikft 57, Sütra IL 37, HI. 59. 

*) K&rik& 60» Sfltra DI. 61. Im entgegengesetzten Sinne 
Suasert sich Vijnftnabhiksbu sn ID. 58, indem er einen sich selbst 
gemachten Einwand widerlegt: „Wenn die Materie einem Diener 
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der seinem Gebieter die Speisen zubereitet >), und einem 
geborenen Sklayen, der vermöge seiner Anlage nicht anders 
kann als dem Herrn dienen -). Der nämliche Gedanke 
wird zum Ausdruck gebracht durch das Gleichniss von dem 
Safran tragenden Kamel, das nicht für sich selbst, sondern 
lediglich tüx seinen Besitzer arbeitet^. Die Wirksamkeit 
der Materie wird nun aber nicht etwa durch den WiUen 
der Seelen angeregt — denn diese sind qualitätloa — , 
sondern nur durch die Nähe, in der sie sich bei der Materie 
beünden. Dieses Verhältniss wird durch das Beispiel des 
Magneten versinnbildlicht, in dem kein Wille wohnt und 
der dodi das Eisen anzieht, wenn es ihm nahe ist^). Ob- 
wohl aber die Materie unbewnsst ist und nur in Folge des 
blinden in ihr ruhenden Triebes wirkt, wird sie doch in 
poetischer Weise immer wieder mit beseelten Wesen ver- 
glichen. In siebenfEU^er Weise, mit Verdienst, Schuld, 
Nichterkenntniss u. s. w., bindet sich die Materie durch 
ihr eigenes Werk, gleidiwie die Seidenraupe sich mit dem 
Oocon umspinnt^. Wenn eine Seele des Treibens der 
Materie überdrüssig ist und sich mit Verachtung von ihr 
abwendet, so stellt die Materie ihre Thätigkeit für diese Seele 
ein mit dem Gedanken: „Ich bin erkannt^ *^); sie hat ge- 
leistet, was zu leisten ihre Bestimmung war, und zieht 
sich Ton der an dem höchsten Ziele angelangten Seele 
zurück, wie eine Tänzerin aufhört zu tanzen, wenn sie 



,,vergleichbar ist, wie kann sie dann auch zum Zwecke des Leidens 
„ihres Herrn wirken? Darauf antworten wir: Das irt nicht richtig; 
„denn obwohl [die Materie] nur zum Zwecke der Freade [ihres 
„Herrn, der Seele] thfitig ist^ muss doch das Leid entstehen^ wcdches 
„[dem Genius der Freade] iahfirirt; oder [man kann auch sagen: 
„die Materie] ist einem schlechten Diener vergleichbar/' 
Sfitra L 105, HL 68. 

>) Sfitra UL 51. 

*) Sfitra m. 58, YL 40. 

*) Sfitra L 96. 

») Sfitra in. 73. 

•} Kftrikft 66. 
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ibie Au^iabe erftült hat und die Znschaner genug haben 
Aber in einem Punkte gleicht die Materie der TSnzerin 

oder Schauspielerin nicht; denn während diese auf Ver- 
langen ihr Spiel aufs neue beginnt, ist die Materie „zart- 
fühlend wie eine FraxL aus gutei- Familie", die, wenn sie 
Ton einem Manne gesehen ist, sich schamhaft nicht wieder 
dessen Blicken aussetzt^. Diesem lelzl^n Qkidmisse kommt 
in den Originaltexten sehr zu Statten, dass das Sanskrit 
ftlr Seele und Mann dieselbe Bezeichnung (pums^ pwnisha) 
hat Das Beispiel der Frau finden wir femer *) verwendet, 
um die ktirzlich erwähnte Lehre von den drei Gu^a's 
zu Tenmschaulichen. Nach der Ansicht der Sftqikhya's 
durchdringen diese drei Substanzen alle materiellen Dinge 
und rufen dadurch, dass je eine derselben über die beiden 
andern das Uebergewicht gewinnt, verschiedenartige Em- 
pfindungen in dem Gemüthe der Menschen hervor, die 
mit den Dingen zu tiran haben. So wird mit einer merk- 
würdigen Umkehmng des wahren Sachverhalts die Quelle 
der Empfindungen nicht in das Subjekt, sondern in das 
Objekt verlegt. Wenn ein Ding erfreut, so äussert sich 
in ihm die Constituente S a 1 1 v a ; wenn es Schmerz erregt, 
die Constituente Bajas; wenn es gleichglLtig läast, die 
Constituente Tamas. Im Gleichniss tritt uns die sdliSne 
Frau entgegen, die durch ihr blosses Dasein ihrem Gatten 



1) KSrika 59, Sütra III. 69; oder nach Sütm TTT. 63, wie der 
Koch nacli der Hcrstelluug der Mahlzeit mit seiner Arbeit aufhört. 
«) Kärika 61, Sütra HI. 70. 

^) Die Vorstellung aber, dass die Verbindung von Purusha 
und Prakrti eine Vereinigung des männlichen und weiblichen 
Princips'sei — die Johaentgen, Ueber das Gesetzlmch des Manu 
S. 5, für den Grundgedanken der Philosophie des Kapila erklärt 
— tritt erst in der Purana - und Tan tra- Literatur auf und ist allen 
systematischen S ä in k h y a - Texten fern geblieben. Dieser Gedanke 
war in der Sä in khya- Literatur schon deshalb unmöglich, weil er 
der Lehre von der absoluten Unthütigkeit des Purusha widerspricht. 

*) Säinkhya-tattva-kaumudi zu Kärikä 12; vergl. auch Sarva- 
dar9aua-sanigraha S. 227 der Uebersetzung, Anir. zu I. 69 und 
Vijfi. 2u L 6d. 
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Freade, aber ihren Nebenfrauen Schmerz bereitet^ wahrend 
ein fremder Mann ihr gleichgiltig, apathisch g^enüber steht 

Von hoher Bedeutung ist in der Sä mkhya- Philo- 
sophie das Imga-garira , der feine innere Körper, weil auf 
ilun bei der eigenthümlichen indifferenten Stellung, welche 
die Seele in dem System einnimmt, die Persönlichkeit des 
IndiTidnums beruht. Der innere Korper begleitet die Seele 
auf ihrer Wanderung durch alle die zahllosen groben 
Leiber, ist also das eigentliche Princip der Metempsychose. 
Dieses Wandern des inneren Körpers aus einem groben 
Leib in den andern wird dem Köllen wechsel eines Schau- 
spielers') und dem geschäftigen Herumlaufen der Koche 
in den Küchen des Königs Teiglichen Der £äne Körper 
nun besteht aus dem Innenorgan, den Sinnen und 
den ftinf Grundstoffen ; ohne den letzten Faktor wäre 
er ein haltloser Complex. Dieser Gedanke wird durch 
das Gleichniss von dem Bilde ausgedrückt, welches ohne 
eine Grundlage nicht selbständig ezistiren kann, und durch 
das Yon dem Schatten, der durch das Vorhandensein eines 
Pfehles oder dgl. bedingt ist*). 

Die ganze Psychologie unseres Systems ruht auf der 
Vorstellung, dass die sich ewig gleiche, unveränderliche 
Seele einen Abglanz auf das durdi die mannig&chen 
Funktionen alterirte Innenorgan wirft und ^urch die 

inneren an sich rein mechanischen Vorgänge zu bewussten 
macht. Für dieses zwischen Seele und Innenorgan be- 
stehende Verhältniss wird als Gleichniss das ßeflektiren 
der rothen Hibiscus-Blüthe in einem der Blume nahe ge- 
brachten Krystall verwendet^). Ebenso wenig, wie hier 
in dem Krystall irgend eine Veränderung vor sich geht, 



^) K&rika 42. 

^ Satra ni. 16. 

») Kärikä 40, Sütra III. 9. 

«) Kftrikä 41, Sütra ni. 12. 

•) Sdtra IL 35, VI. 28 und nicht selten in yijnanabhikshn's 
Commentar (s. den Index zu meiner Ausgabe s. t. japä). 



Digitized by Google 



— 168 — 



ist auch die Seele durch die Process(>, die sich in den 
Organen vollziehen, irgendwie afficirt Wenn trotzdem 
die Thätigkeit der Organe der Seele zageschrieben wird, 
Bo* ist dafl 80 zu verstehen, wie man den Sieg, den ein 

Heer gewinnt, oder die iS'iedeilage, die es erleidet, dem 
in behaglicher Ruhe in seiner Hauptstadt thronenden 
König zuschreibt^). Und die Organe werden wegen ihrer 
grSsaeren nnd geringeren Bedeutung dem Beamtenstande 
veiglichen, in dem einer immer Uber dem andern und der 
Minister über allen steht '-). Ich glaube hiermit die unserem 
System speciell angehörenden Gltnclinisse in ziemlicher 
Vollständigkeit aufgezählt zu haben '). Bei einem Eäck- 
blick wird man sich kaum dem Urtheil verschliessen können, 
dasB diese Gleichnisse einen ausgesprochen weltlichen Oha- 
rakter tragen ; in hdherem Ghrade, als die Natur der Sache 
es bedingt. Während die Beispiele in anderen Schulen 
zum grossen Theil der Mythologie und dem Gebiet des 
Aberglaubens entnommen sind, ei*scheiuen hier vor unseren 
Blicken Könige, Minister, Beamte, Herren, Diener, schöne 
Frauen, Schauspieler, Tänzerinnen, Soldaten, Ködie, Blinde, 
Lahme, Kamele, Bilder, Blumen, Krystalle u. s. w., so dass 
man aus den Saiiikhya- Gleichnissen fa.sfc ein indisches 
Kulturbild gewinnen könnte. Allem Anschein nach haben 
wir den Ursprung dieser weitlichen Bildersprache in einer 
Zeit und Gegend zu suchen, in deir das Brahmanenthum 
und seine Lehren erst geringe Bedeutung gewonnen hatten. 



5. Die Terminologie. 

Die Schwierigkeiten, die sich den Versuchen entgegen« 
stellen, die Kunstausdracke der indischen Philosophie zu 
übersetzen, sind mehr&ch von sachkundigen Beurtheüem 

yy& Bu L 76, n. 5, 46. 
^ Satra IL 47. 

^ Wenn das dne oder andere, was ieh für möglich halte, in 
den Schriften anderer Scholen sidi wiederfinden sollte , so ist es 
eben dem Gleichnissschatse des Säinkh^ a Systems entlehnt. 
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lierrorgelioben worden. So sagt Max Müller (Zeit- 
schrift der Deutschen Morgeiiläiidischen Gesellschaft VI. 22): 
„Die Worte und technischen Ausdrücke unserer Sprache, 
„die wir in ihrer geschichtlichen Bedeutangsentwickelung 
„80 yiel&ßh ans Griechenland oder Born empfimgen haben, 
„werfen oft nnwUIkOrlich ein fiilsches Licht auf indische 

„Ideen Dies ist ein TJebelstand, der schwer zu 

„vermeiden ist, wenn wir nicht eine Anzahl technischer 
„Ausdrücke aus dem Sanskrit entlehnen wollen, was 
„wiederum dem allgemeinen Yerständniss Eintrag thnn 
„würde^ i). Das letzte Bedenken theile ich nicht Wenn 
die technischen Ausdrücke, für die sich kein zweifelloses 
Aequivalent in unsrer Sprache findet, in solcher Weise 
erklärt werden, dass ihr Bedeutungsijihalt genau festge- 
gestellt und abgegrenzt ist, so sehe ich in der Beibehaltung 
der Originale keinen Kachtheü; denn die in Betracht 
kommenden Worte sind nidit so zahlreich, dass ein Laie, 
der sich fttr indische Philosophie interessirt, Mühe haben 
könnt*? sie dem Qedächtniss einzuprägen. Ich hisse aus 
diesem Grunde einige schwertaüige Uebersetzungen wie 
Urtheilsorgan , Subjektivirungsorgan u. s. w., die ich in 
meine Bearbeitangen der S&ipkhya- Texte eingeföbrt habe^ 
weil sie mir am besten den Begriffen der Originale zu 
entsprechen schienen, in diesem Buche lallen und behalte 
die kurzen Termini des Sanskrit bei. 

Nene Worte sind aller Wahrscheinlichkeit nach von 
Kapila und seinen Nachfolgern nicht gebildet worden. 
Eine betrSchtlidie Anzahl philosophischer Ausdrücke hat 



Aehnlich hat sich, specioll über die Kuiistansdrüeke des 
Sa in khya- Systems, Burnoll in der Einleitung zur rebersetzung 
des Manu p. XL VI geäussert. Er hält es für ganz uniuüglich die 
Termini dieses Systems in einer europäischen Sprache au.szudrüeken ; 
"All possible renderings convey much more than the primitive 
*'and rude [?] original signifies, and it is impossible to limit each 
"word so as to provide agaiust a too wide siguificatiou beiiig 
**aUached to it.'' 
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das S&ipkhya- System aus dem in Indien schon Yorher 
erarbeiteten Bestände ohne jede Bedentangsreranderang 

übernommen ; andere dagegen hat es zwar dem vorhandenen 
Wortschatze entlehnt, aber zur Bezeichnung neu und 
selbständig gebildeter Begriffe verwendet. Zu der ersten 
Klasse gehören die folgenden Ausdrücke, die sich in der- 
selben Bedentong entweder ans Yorbnddhistischer Zeit be- 
legen oder fdr diese Zeit Toranssetsen lassen: 

ätinaHy puruslia Seele, cifj citi, cetana Geist, citta 
Denkorgaii, karana Organ, imlriya Sinn, jn-äna Odem, 
aaipaära Seelen Wanderung, Weltdasein, bcmdha Gebunden- 
sein, mokaha, vimokaha, mukti Erlösung, bho^ Genuss 
(und Leiden), hhogya das zu geniessende (und zu erleidende), 
hholctar Geniesser (Bezeichnung der Seele), jndna Erkennt- 
iiiss, vidyä Wissen, avidyd Nichtwissen, jrramäna Norm, 
Erkenntnissmittel, pratyalcsha Sinnes Wahrnehmung, ahhi" 
m(i/na Wahn, yoga Goncentration, wbhn aUdurchdringend, 
unendlich gross; wohl auch i^a, i^twa Gott, hära/i^ Ur- 
sache, fiimkia YeranlasBung, fdahaya Objekt, hhiUa Element 

und anderes. 

Im Gegensatz zu diesen Ausdrücken sind die folgenden 
Worte ftir die speciellen Zwecke des Säijikhya -Systems 
umgedeutet worden; sie entstammen zum grössten Theil 
nicht demalten philosophischen Spradischatze, sondern 
don des tSglichen Lebens: 

prakrtij pradhdna, avydkta Urmaterie, guna die (drei) 
Constituenten der Materie, Namens sattva, rajas und tamas, 
triguna aus den drei (Konstituenten bestehend, materiell, 
buddkif tnahani das Organ des Urtheils, der Entscheidung, 
des Entschlusses, akamkära das Organ, durch welches 
körperliche Attribute und innere Vorgänge falschlich auf 
die Seele übertragen werden, manas das Organ des Wahr- 
nehmens, Empfindens, Wünschens und Ueberlegens, der 
innere Sinn, tarnnäira die Grundstoffe oder feinen Elemente, 
Uhga^^offirci^ — deha) der innere Körper, saianakdni^ v&aanä 

^) Wozu später eaUanya tritt. 



Digitized by Google 



— . 171 — 



Anlage, Disposition, ßva (im Vedänta die individuelle 
Seele) ') die empirische, d. Ii. mit dem inneren Körper und 
dem Lebensprincip verbundene Seele; und schliesslich alle 
die wnndwlichen Bezeichnungen ftbr die einzdnen Formen 
der sogenannten Befiiedignng und VoHkommenheit ^. 

DasB unsere jüngeren S ftinkh 7 a- Quellen ausserdem 
von den technisclien Ausdrücken der übrigen Systeme, 
insbesondere des Vedänta und des Nyaya-Vai^e- 
shika, einen ausgiebigen Gebrauch machen, hat seinen 
Grund in der dominirenden Stellung, die diese Schulen 
zur Zeit der Ab&ssung jener Schrifien in der philosophisdien 
Spekulation Indiens einnahmen. 

Unübersetzt bleiben in diesem Buche von den verlier 
angefiihrten Worten sattoOf ra^'iis, tamas (gewohnlicli aucli 
gwsba), huddht, ahamkära, manas und der vielleicht der 
Ny&ya-Philosophie entidmte Terminus upädhi (etymo- 
logisch appositio). WShrend aber upädki in den Nyäya- 
Schriften die Bedingung bedeutet, durch die ein zu weit 
gefasster MittelbegrifF im Syllogismus eingeschränkt W(M'den 
muss '^), hat das Wort in der Sämkhya- ebenso wie in 
der Yedänta-Iateratur eine weitere Bedeutung. Hier 
wird alles Upftdhi genannt, was zu einem Dinge in Be- 
ziehung steht, ohne ihm wesentlich anzugehören oder eine 
innere Verbindung mit ihm einzugehen. Wie das Klfid «'in 
U p ä d h i des Menschen ist , so sind die inneren Organe, 
die Sinne und der Körper Upädhi*8 der Seela 



In der S ä in khy a - Philosophie ist auch die Seele au sich 
(kevahitman, nuUUiätman) schon individuell, und deshalb deckt sich 
der Begriff yVü« in den beiden Systemen nicht; im Vedänta wird 
durch den Terminus hauptsächlich die anscheiueude DiÜereuziruug 
der Allseele zum Ausdruck gebracht. 

2) S. die Commentare zu Kärikä 50, 51 und zu Sütra III. 43, 
44; ferner die Einleitung zu meiner Uebersetzung der S.t.kau- 
mudi S. 527, 528 und in diesem Buche, dritter Abschnitt II. 10, C. 

^) Vgl. E. B. Co well in dem Appendix zur Uebersetzung des 
Sarva-dar^aua-saingraha, p. 275 — 281. 
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n. Die aUgemein-indischen Bestandtheile 

des Systems. 

1. Der Sams&ra und die Macht der ThuU 

Als allgemein-mdisch besseichne ich in Ermangelang 
eines treflPenderen Ausdracks diejenigen Anschauungen, die 
den orthodoxen Systemen und den lieterodoxen Religionen 
Buddhismus und Jinismus gemeinsam angehören. Um Miss- 
verständnissen vorzubengen, mnss ich diese einschränkende 
Erklärung yoranschicken; denn wenn man die filtere 
Tedische Literatar oder die Lehren der G&ry&ka's, welche 
die Seelenwanderung und das Dogma von der Vergeltung 
leugnen , oder gar die religiösen Vorstellungen der nicht 
brahmanisirten indischen Aboriginer mit in Betracht zieht, 
so ist wohl kein einziger Gedanke zu finden, der allgemein- 
indisch genannt werden könnte. Ymteht man aber den 
Ansdinck in der Besehr&nknng auf die eigentlich philo- 
sophischen Schulen und auf die philosophisch fundirten 
lieligionen Indiens, so ist noch die Frage au&u werfen, 
ob diese gemeinsamen Anscliauungen nicht etwa in dem 
Säqikh ja- System, das der Zeit nach an der Spitze steht, 
entstanden sind. Wäre dies der Fall, so würde es keinen 
Sinn haben, die hierher gehörigen Dinge ausserhalb des 
Zusammenhangs des Systems zu behandeln; denn die 
Bestimmung dieses Kapitels ist natürlich, die vor der 
Begründung des Säipkhy a-Systems in Indien vorhandenen 
nnd von dem System Übernommenen Vorstellungen zu- 
sammenzn&ssen. Da hier im Wesentlichen die Lehre von 
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dem Öam.sariL uiulvon der Vergeltung in Betracht kommt 
— denji die in den folgenden Paragraphen zu besprechenden 
Vorstellungen sind minder wichtig und offenkundig nicht 
innerhalb des S&nikhya-Systons entstanden — , so 
wird es genfigen das nachweisliche Alter jener beiden 
Lehren festzustellen. In derChändogya und Bi*hadä- 
ranyaka üpanishad, die ich — wohl in Ucber- 
einstimmung mit den meisten Indologen — für beträchtlich 
älter als Buddha halte, ist bereits die Lehre Yon der 
Seelenwanderung yoUständig entwickelt^); aber sie tritt 
uns schon Mher, im ^^tapatha Brfthmana, in Ver- 
bindung mit der Lehre von der Macht der ihren Lohn 
oder ihre Strafe verlangenden Tliat entgegen, und zwar 
zuerst in der Form des quälenden Gedankens an die fort- 
gesetzte Wiederkehr des Todes Daraus folgt, dass die 
Entstehung dieser beiden Lehren, die sieh mit Nothwendig- 
keit bald zu einer einheitlichen Vorstellung zusammen- 
schliesscn mussten, mehrere Jahrlmnderte vor Buddha 
vor sich gegangen ist. Und da wir uns Buddha von 
Kapila nicht durch einen grossen Zeitraum getrennt 
denken dürfen, hat sicher schon der letztere diese indischste 
aller indiscben Ideen als Gemeingut der Berölkemng seines 
Heimatblandes Torgefunden. 

Barthelemy Sain t-Hilaire, Premier Memoire 
sur le Sänkhya p. 397, 398, macht Kapila den Vorwurf, 
dass er zwar die Theorie der Erkenntnissmittel vorgetragen 
und b^rfindet, aber nicht gesagt habe, durch welches dieser 
Büttel er dazu gekommen sei die Lehre von der Seelen- 
wanderung aufenstellen. Dass Kapila dies nicht gethan, 
hat seinen guten Grund; denn fiir ihn, wie für alle Kinder 
seiner Zeit, war eben schon die Seelen wanderungslehre 
ein Axiom, das keines Beweises bedurfte 



') S. Weber, Indische Literaturgeschichte - S. 80. 
2) Vgl. Oldenberg, Buddha« S. 45— 49, Schröder, Indiens 
Literatur und Cuhur S. 245—252. 

^) Weber unterschätzt entschieden das Alter der Quellen, in 
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Der ürsprnng des indiachen Glaubeiis an die Mefc- 
empsychose ist leider immer noch nicht mit yoUer Ekr- 

heit zu erkennen. In der alten vedischen Zeit herrschte 
in Indien eine lieitere Lebensanschauung, in der wir 
keinerlei Keime der späteren, das Denken des ganzen 
Volkes beherrschenden und bedrückenden Vorstellong wahr> 
nehmen ') ; man emp&nd das Leben noch ab keine Bfirde, 
sondern als das grösste der Güter, und seine ewige Fort- 
dauer nach dem Tode wurde als der Lohn eines frommen 
Lebens erhofft. Mit einem Male tritt ohne für unsere 
Blicke deutlich erkennbare Uebergangsstufen an die Stelle 
dieser hannlosen Lebensfreudigkeit die Ueberaeogong, dass 
das Dasein des Individuums eine qualTolle Wanderung 
von Tod zu Tod sei. Es lag deshalb nahe genug, äussere 
Einflüsse in dieser unyermittelten Umwälzung zu ver- 
mutlien. 

Dass Voltaire *s stark rationalistische Erklärung 
des Urspungs der indischen Seelenwanderungstheorie heute 
noch in Fachkreisen Anhänger zShlt, glaube ich nicht; 
doch ist sie merkwürdig genug, um nicht mit Stillschweigen 



denen uns zuerst die Vorstellung der Seelenwanderung begegnet, 
und hat deshalb mehrfach (Indische Streifen I. 23, Die Griechen 
in Indien S. 29 des Separatabdrucks) die Ansicht aosgesprochen, 
dass vor Buddha das Dogma in Indien nicht bestanden habe. 
Wenn Weber aber andererseits stets die Ueberzeugung ▼ertreten 
hat, dass der Buddhismus aus der Sämkhya- Philosophie her- 
vorgegangen und „ursprünglich nur als eine Form der Sämkhya- 
lehre anzusehen** sei (Indische Literaturgeschichte * S. 183, 252 ff., 
Ind. Studien I. 298, 435 und sonst), so stehen diese beiden An- 
sichten in einem nicht ausEngleiehenden Gegensats. Denn eine 
Siipkhya -Philosophie ohne Seelenwanderongs- und ErlSsangs- 
lehre kann es niemals gegeben haben; das wäre ein System ohne 
Basis nnd ohne Zweck gewesen. 

Bölitliiigk glaubt jedoch die Lehre von der Seelen- 
wanderung schon in den beiden Rätbst'ls})rüeh<'n Kigveda 1.164. 
30, 38 vorzufinden; Berichte der königl, sächs. Gesellschaft der 
Wissenschaften (philologisch-historische Classe) vom 2;3. April 1893, 
S.188-92. 
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übergtuigen zu werden. Nach der Meinung des geistvollen 
Franzosen soll die Erkeiintniss, diiss in dem indischen 
Klima der Fleischgenuss im allgemeinen gesundheits- 
schädlich iflt, das Verbot veranlasst haben Thiere zu todteii. 
Diese nrsprüngUch rein hygienische Maassregel sei in ein 
religiSses Gewand gekleidet, und das Volk habe sidi anf 
diese Weise gewöhnt die Thier# zu verehren und anzn- 
beten. Die weitere Ausdehnung dieses Thierkultus habe 
dann zur Folge gehabt, dass das ganze Tliierreich als eine 
Art Zubehör zu dem Menschengeschlecht empfunden und 
diesem in der Yorstelhmg des Volkes assimilirt wurde; 
von da ans sei es dann nur noch ein Schritt gewesen, die 
Fortdauer des eignen Diivseins in Tliierkörpern anzuiielmuMi. 
Diese ganze Hypothese ist mit Recht schon von ß a r t h e - 
lemy S aint-Hilaire, Premier Memoire p. 467, 468, 
zurückgewiesen; die Erklärung aber, die dieser Gy.ehrte 
unmittelbar darauf selbst Torschlägt, ist haltlos; denn sie 
geht **du sein m^me de la doctrine sänkhya" ans, wShrend 
die Theorie der Metempsychose , wie wir gesehen haben, 
älter ist als das Sämkhya- System. Barthelemy 
meint, daas die Inder durch die Säqikhya- Lehre von der 
indifferenten und quaütäÜosen menschlichen Seele, die 
nicht Ton der Thierseele und kaum tou leblosen Dingen 
als verschieden habe gelten können , dazu geführt seien 
sich mit der Thier- und Pflanzenwelt für gleichartig zu 
halten, und dass die Beobachtung des beständigen Wech- 
sels in den Vorgängen der Natur dann den GManken der 
Transmigration zur Reife gebracht habe. 

Ernstere Berftcksichtigung erheischt ein anderer Er- 
klärungsversuch , der sich bei Gough, The Philosophy 
of the XJpanLshads p. 24, 25 findet. Es ist bekannt, divss 
bei halbwilden Völkerschaften der Glaube, die menschliche 
Seele gehe nach dem Tode in Baumstämme und Thierleiber 
über, ausserordentlich weit yerbreitet ist^* Auf Grund 



*) "The So nt hals arc said to bclievt» the souls of the good 
''to eoter mto fruit-beariug trees. The i:'ow batttius bcliev^d 
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dessen ninmit Gough an, dass die Arier bei ihrer Ver- 
schmelznng mit den indischen Ureinwohnern von diesen 

die Vorstellung der Fortdauer in Thiereii und Bäumen 
übernommen haben. Obwohl sich diese Voraussetzung 
nicht beweisen lasst ist mir der Gedanke doch im höch- 
sten Biaasse wahrscheinlieh, weil er erklärt, was alle sonstigen 
Gombinationen nicht genügend erklaren. Aber man mnss 
sich hüten, den Einfluss der rohen Vorstellungen der 
Aboriginer zu üiiersclifitzen. Bei allen auf niedriger Kul- 
turstufe stehenden Völkerschailen handelt es sich nicht um 
eine Seelenwandeningslehre im indischen Sinne, sondern 
einfiich um die Fortsetzung des menschliehen Daseins in 
Thieren und Bfinmen; damit ist das Nachdenken fiber 
diese Dinge am Ziel angelangt; weitere Consequenzen 
werden aus der Voratellung nicht gezogen. Unter allen 
Umständen Jilso können die arischen Inder nur den ersten 
Antrieb zur £ntwickelttng der Theorie der Transmigration 
Ton der Urberölkerung erhalten haben; als ihr eignes 
Werk muss immer gelten die Ausbildung des empfangenen 
Gedankens zu der Aniiiihme ei iier beständigen, w e c h - 
selvolleji Fortdauer des Lebens und ihre Verbindung 
mit der die Befriedigung des moralischen Bewusstseins 



''tlic souls of thoir Chiefs to pasa into psirticiilar wood-birds, which 
*'thi'y thorofore spared. Tho Tlascalans of Mexico thoiight 
"that the .souls of thcir nobles migrated after death into beautiful 
"siiirjinjx birds, aiid tlie spirits of plebeiaiis into beetlcs, weanels, 
"and other insignificant crcatures. The Zulus of South Africa 
**are said to b«'lieve thr });issago of the dead into snakea, or into 
"wasps and lizards, The Dayaks of Borneo imagino themselves 
"to find the souls of tbc dcad, damp and bloodlike. in tlie t runks 
"of trees." Gough a. a. 0. nach Tylor, Primitive Culture, 
vol. II. p. () tr. 

') Eine Ijeaehtenswcrthe Stelle findet sicli in Baudhayana's 
D b ar ma (; ast r a II. 8. 14. ü, 10. wo geiciirt wird, dass man den 
Vögeln einen Meblkloss geben solle, wie er sonst im Manenopfer 
für die abgeschiedenen Vorfahren darzubrin<;en ist; „d«;nn es heisst, 
dass die Väter in der Gestalt von Vögeln (vayasdm prcUimaya) 
umherziehen". 
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bezweckenden Lehre von der Macht der That. Die leitende 
Idee dieser Lehre ist die feste Ueberzeagung, dass Keinen 
nnvendmldetes Unglück treffen kann. Man sachte auf 
Grand dieser üeberzeagiing nach einer ErMamng für die 

taglich zu beobachtende Thatsache, dass es dem Scliiechteii 
wohl ergellt und dem Guten schleclit, dass das Thier und 
oft selbst das neugeborene Kind, das noch keine Gelegeri- 
lieit gehabt hat eine Sebald aof sich zu laden, die gröesten 
Schmerzen leiden moss; and i&an &nd keine andere Er* 
klärang als die Annahme, dass in diesem Leben die gaten 
und bösen Thaten einer früheren Existenz gesühnt werden. 
Was aber von dieser Existenz galt, musste auch von der 
früheren gelten; wiederum konnte der Grund für einstmals 
er&hrenes Glück und Elend nur in einem vorangehenden 
Leben liegen, and damit gab es überhaupt kdne Grenze 
für das Dasein des Individuimis in der Vergangenheit 
Der S a m s ä r a , der Kreislauf des Lebens, hat also keinen 
Anfang; denn, heisst es im Sämkhyasütra III. 62, 
„das Werk (d. h. das Handeln und Thun der Wesen) ist 
an&ngslos Was aber keinen An&ng hat, das hat nach 
einem allgemein anerkannten Oesetz auch kein Ende. Der 
Sarnsära also hört ebenso wenig jemals auf, als er jemals 
begonnen hat^). Wenn das Individuum die Vergeltung 
fUr seine guten und bösen Werke empfängt, so bleibt 
immer noch ein Rest von Verdienst und Schuld übrig, 
der nicht aa£zebiaacht wird und seinen Lohn oder seine 



^) YgL Ballantyne, A lectore on fhe S&nkhys Fhfloeophy 
p. 56, 57, Ntlaka^tha-Hall, Bational Befatation p. 124, 125 
und Bftjendralftla Mitra, The Yoga AphorismB, Freface p. 

Lxmfl: 

*) Wo un Gegensats bienu in den Sftipkhya-Schzifton der 
Sanisftra als emen Anfang habend beseichnet wiid (s. die Indices 
SU meinen Teztausgaben s. v. 9ää£)f ist allein die gegenwärtige 
Schopfiing ins Auge ge&sst, die nach Ablauf der letsten Periode 
der WeltanflSsnng begonnen hat 

*) Vgl. Sftipkhyasatra I. 158, 159 nach Aniraddha^s Inter- 
pretation. 

Garbe, SäipUiya-Pliilosqphie. 12 
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Strafe erfordert, mithin als Keim eines neuen Daseins 
wirkt Ungebüssfe oder unbeLohnt bleibt keine That; 
denn „wie unter tausend Kühen ein Kialb seine Mutter 
beransfindet, so folgt die früher gethane That dem Thäter 
nach", sagt das Mahäbhärata XII. 6760, indem es die 
seit langer Zeit in Indien allgemeiii gewordene Anschauung 
zum Ausdruck bringt. Weil nun die Ursache alles Han* 
deine die Bierde ist, wurde auch diese als die treibende 
Krall; ftlr die ewige Fortdauer des Lebens bezeichnet^). 
Da indessen die Begierde nach indischer Anschauung auf 
einem Nichtwissen, auf einem Verkennen des wahren 
Wesens und Werthes der Dinge beruht, so hat man ge- 
glaubt in ihm die letzte Ursache des Saipsära zu 
finden^. Ebenso alt ist die Ueberzeugung, dass das Ge- 
setz, welches die Wesen an dasWeltdason bindet, durch- 
brochen werden k a n n. Es giebt eine Befreiung aus dem 
Samsära, und das Mittel dazu ist das erlösende Wissen, 
das von jeder Schule in einer besonderen Form des £r- 
kennens gefunden wurde. 

Die hier entwi<^ten Dogmen sind ron Denssen, 
System des Yedftnta S. 381, 382, in folgenden treffenden 
Worten zusammengefasst: „Die Anschauung ist die, dass 
„das Leben sowohl seiner Qualität wie seiner Quantität 
„nach die genau abgemessene und ihren Zweck vollständig 
„erfüllende Sühnnng der Werke des vorigen Daseins ist 
„Diese Stihnnng geschieht durch hhohtrtwtm und hcafrtoam 
„(öeniesserschaft und Thäterschaft) , wobei das letztere 



^) Vgl. DeuBsen, System des YedAnta S. 417 ff. Wegen der 
entsprechenden Äiuoluuiuugen im Bnddbismiu 8. Oldenberg^ 
Buddha« S. 249-251. 

•) Kftrikft 45, SAtra n. 9. 

^ Dan dieae die Yedftnta-, Sftmkhja- und Yogit -Fkilo- 
■opkie behemchende Anschauung auch fibr den Buddhiimtui gilt, 
hat Oldenberg, Buddha' S. 53, 54, 258 ff. erwiesen. Belege ans 
den Schriften der orthodoxen Systeme (auch der Njäya- Philo- 
sophie) findet man bei Nllakanfha-Hall, Rational Refutation 
p. lOff 
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„wiederam nnansbleiblicli in Werke ausschlagt, welche 

„aufe neue in einem folgenden Dasein gesühnt werden 
„müssen, so dass das Uhrwerk der Vergeltung, indem es 
„ablauft, sich jedesmal selbst wieder auMeht; und dieses 
„ins Unendliche forfc, — es sei denn, dass die murerselle 

„Erkenntniss eintrete, welche nicht auf Verdienst 

„berabt, sondern in das Dasein ohne Zusammenhang mit 
„demselben hereinbricht, um es seinem innersten Bestiiiide 
„nach au&ulösen, den Samen der Werke zu verbrennen 
„und so eine Fortsetzung der Wandening ftlr alle Zukunfb 
„nnmdglich zu machend 

Was Deussen hier als eine Lehre des Yedftnta- 
Systems darstellt, ist Punkt ftir Punkt allgemein- 
indisch in dem zu Anfang dieses Kapitels präcisirten 
Sinne Nun reicht aber die Kraft, die dem Thun der 
Wesen innewohnt, nach indischer Anschauung nodi weiter, 
ak im Yorstebenden ausgefttbrt wurde. Diese nachwirkende, 
den indischen SchicksalsbegrifP darstellende Kraft der Ver- 
schuldung und des Verdienstes, die gewöhnlich adrshta 
,das unsichtbare^ oft auch einfach kaarman ,That, Werk* 
und in den beiden Mi mäms&'s apürva ,das neue, früher 
nicht dagewesene Moment^ ^ genannt wird, bestimmt nicht 
nur das Maass Yon Glfi<^ und Leid, das dem Individuum 
zu Theil wird, sondern bedingt auch das Entstehen und 
Werden aller Dinge im Universum. Im Grunde ist dieser 
letzte Gedanke nur eine nothwendige Consequeiiz der Theo- 
rie^ dass jedes Wesen sich sein eigenes Geschick bis in 



Dagegen wird raan kaum einwenden dürfen, dass die Lehre 
von der Erlösung in der Purvamimäinsä keine Stelle hahe und 
also nieht als allgemein-indisch gelten könne; denn die Pürva- 
mimämsä ist zusammen mit der Uttaramimuinsa entstanden; 
beide »Systeme bilden ein zusammengehöriges Ganzes in der Weise, 
dass das erstere die ritualistische Werklehre, das letztere die Heils- 
lehre von der J>kenntni8S darsti'llt, jedes der beiden mit Be- 
schränkung auf das besondere Gebiet und unter Bezugnahme auf 
das andere. 

^) S. Deussen, S/stem des Yedänta 22, 407. 

12» 
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die kleinsten Ereigmase hinein selbst bereite; denn was 
auch immer in der Welt vorgeht, irgend ein Wesen wird 

stets davon betroflfen , muss also nach dem Gesetze der 
Vergeltung durch seine früheren Thaten diesen Vorgan^^ 
herbeigeführt haben Das Walten der Natur ist mithin 
eine Wirkung des guten und bösen Thons der lebenden 
Wesen. So finden wir in den S&qikhyasütra's unter 
den GrOnden, durch welche die Existenz des Verdienstes 
bewiesen wird, als ersten (V. 20; s. auch III. 51, VI. 41) 
die Verschiedenartigkeit der Naturprodukte genannt, für 
die der Inder keine andere Erklärung hat. Und die CJom- 
mentatoren lehren uns, daas, wenn die Baume Frucht tragen 
oder das Getreide auf den Feldern reift, dabei das mensch- 
liche Verdienst die treibende Kraft ist 2). 

Selbst in denjenigen Systemen, die einen Gott aner- 
kennen, hat dieser nichis anderes za thun als die Welt 
und die Geschicke der Wesen genau nach dem Gesetze 
der Betribution zu leiten, an dem auch er nicht zu rfttteln 
▼ermag. Für alle die MSchte, denen in der übrigen Welt 
Gläubige und Ungläubige einen bastimmenden Einfluss 
auf da« Logs des Einzelnen und der Völker wie auf das 
Walten der Naturkräfte zuschreiben: göttliche Gnade und 
Strafe, Weltordnung, Vorsehung, Schicksal^ Zu£eü1 — ist 
in Indien kein Baum neben der mit eiserner I^othwendig- 
keit alles beherrschenden Macht der That 

2. Die Erlösung bei Lelneiteii. 

Welcher Art auch die Erkenntniss ist, deren Er- 
reichung ftir die einzelnen Systeme die Befreiung aus den 
Banden des Samsära bedeutet, überall begegnen wir der 
Anschauung, dass derjenige, der die Erkenntniss gewonnen 



Vgl. die von Nilakan tha-Hall, Rational Refutation p. 
36 — 38 für diese Anschauung aus der Samkhy a-, Vedanta- und 
Ny ay a-Ijiteratur beigebrachten Belegstellen. 

^ Aniruddha zu lU. 51, 62, Mahadeva zu III. 60. 
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hat, des erreichleni Zieles nicht mehr yerlustig gehen kann. 
Mit dem Augenblicke, in dem das Wesen der Dinge in 
Toller Klarheit vor dem inneren Auge erscheint und damit 
die unerschütterliche Gewissheit der errungenen Erlösung 
eintritt, hat das Gesetz der Vergeltung über den Weisen 
seine Macht verloren. Die allseitige Uebereinsidmmimg 
nöihigt nns, auch diese Idee zu den aDgemein-indiBchen 
zn reciinen, obschon die gelaufigen techniselien Ansdrlteke 
ßmnmukta 'bei Lebzeiten, erlöst' und jivanmukti 'Erlösung 
bei Lebzeiten' erst in späterer Zeit gebildet und noch 
nicht einmal bei ^amkara nachzuweisen sind^). Ein 
direktes Zeugniss fitr den Glauben an die ßvammlai aus 
alter Zeit haben wir in derStdle Ch&ndogya üpani- 
sbad TL 14. 2: „Nur so lange dauert es bei ihm, als er 
„glaubt, dass er nicht erlöst werden und sein Ziel er- 
„reichen werde". 

Ich bel^ im Folgenden die hier in Betracht kom- 
menden Vorsteilungen ausschliesslich aus der S&ipkhya- 
literatur-), da man sieh von dem Vorhandensem der 
gleichen Anschauungen in den anderen Systemen aus 
Nilakantha-Hall, Rational liefutation p. 29 — 34 und 
Deussen's System des Yedanta S. 452 — 460 (vgl auch 
S. 382) überzeo^gen kann. 

Den Beweis f&r die Existenz von Jtvanmakta*s, 
den das Sftmkhjasütra QI 79 in der Thatsaehe er- 
blickt, dass es Lehrer der Wahrheit gegeben hat und giebt, 
als welche nur bei Lebzeiten Erlöste auftreten könnten, 
dürfen wir wie so manche andere Wunderlichkeiten 
unserer Texte auf sich beruhen lassen. 

Der Einwand, dass nach dem Zusammenhange des 
Systems unmittelbar, nachdem die Erkenntniss der Wahrheit 
eingetreten, das Leben des Erlösten erlöschen müsse, wird 
durch das auch in den Yedänta-Öchrilten geläufige 



') S. Deussen, System des Ved^ta S. 460. 
«) Vgl. die Daratellung bei Barth^lemy Saint-Hilaire, 
Premier Memoire p. 473—476. 
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Gleichniss von der Töpferscheibe zurückgewiesen, die in 
Folge des gegebenen Anstosses auch nach der Fertigstellung 
des Topfes noch fortschwingt yftca8patimi9ra be- 
merkt daza*): „In Folge des Entstehens der Erkenntniss 
„der Wahrheit ist die Menge der Werkansammlnngen, 
„obwohl sie anfangslos ist und die Zeit für ihr Heranreifen 
„[zuui Zwecke der Vergeltung] nicht feststeht, nicht mehr 
»geeignet Früchte — d. h. die Leiden einer neuen Existenz 
„ — ZQ zeitigen, weil die Keimkrafib der Werke Terbrannt 
„ist Denn wenn der Boden des Innenorgans mit dem 
„Wasser der Fehler [d. h. des Nichtwissens, der Begierde 
„u. s. w.] getränkt ist, so treiben die Werksamen ihre 
„Sprossen; wie aber können die Werksamen auf einem 
„unfruchtbaren Salzboden, auf dem das gesammte Wasser 
„der Fehler Yon der Gluth der Erkenntniss der Wahrheit 
„angesogen ist, ihre Sprossen treiben P'^ Und im Anschlnss 
daran ftihrt er aus, dass das gegenwärtige Leben auf 
solchen früheren Werken beniht, deren Samen schon 
vor der Erreichung der erlösenden Erkennt- 
hiss aufgegangen ist und begonnen hat zu 
reifen^. Diese Werke also sind die Triebfeder f&r die 
Fortdauer des Leibeslebens'der Ei49sten; ihre Fracht ist 
bis auf den letzten Rest zu geniessen, und darum erfahrt 
der Jivanmukta auch noch Freude und Schmerz wie 
alle anderen Wesen, obschon nicht in demselben Grade 
„Wenn in Folge eines [im Innenoigan herrorgebrachten] 
„Eindracks«« — sagt Yijfi&nabhikshu zaSütraV. 120 
mit Bezug auf den bei Lebzeiten Erlösten — „im Körper 
„der Götter oder [Menschen] eine Empfindung begonnen 
„hat, so wirkt dieser Eindruck so lange, bis die Empfindung, 
„welche angefangen hat sich geltend za machen und von 



^) KIrikft 67, SAtra HL 82. 
^ Sftmkhya-tattm-kauiiiadi su Eftrikft 67. 
•) S. aaeh YySftnabhikaha zu S^tn L 1, Seite 18, U meiner 
UebeneteuDg. 

*) yyiSlUiabhikdia lu S^tra m. 77 , 88, und aehie £ui- 
Htong lu Y. 120. 
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,dem bekeffenden Körper auszukosten ist, ihr Ende erreicht 
tfhaJb; und dieser [Eindruck] wird nur durch das £nde der 
^Empfindung Temichteii, ebenso wie die [Kraft der] Werke 
„[nur durch das Ende des Resultats, das sie gezeitigt haben]". 

Was nun aber auch der Jivanmukta nach dem 
entscheidenden Wendepunkt in seinem Dasein noch thun 
und treiben mSge, — und wenig genug kann es ja nur 
sein, da er Ton absoluter Gleicfagiltigkeit gegen die Dinge 
dieser Welt (der Vorbedingung för die Erreichung des 
erlösenden Wissens) erfiillt ist — , aus seinen Handlungen 
erwächst kein Verdienst und keine Schuld mehr; die Er- 
kenntniss löst die nachwirkende Kraft seines Thuns au^ 
ebenso wie sie das Verdienst und die Schuld aller früheren 
Werke, die noch nicht angefiuogen haben Frucht zu tragen, 
yemichtet hai Wenn dann endlich die Werke, welche 
die Fortsetzung des gegenwärtigen Lebens bedingen, ab- 
gebüsst sind und „die Trennung vom Körper erreicht ist, 
„so erlangt die Seele die unbedingte und absolute Isoli- 
erung Erst dann, mit der Vernichtung des inneren 
Organs im Tode des ErlSsten, ist der Schmerz yollstandig* 
und fftr alle Ewigkeit angehoben 

Anhangsweise sei hier eine der spätesten Entwicke- 
lung des Sämkhja - Systems angehörende Vorstellung 
erwähnt, durch welche die klaren soeben dargelegten An- 
schauungen etwas verwischt wurden. 

Wie wir 8. 149 erkannten, hat die mit der echten 
S ä m k h y a - Lehre nicht zu vereinigende Theorie der Y o g a - 
Philosophie von den drei Stufen der unterscheidenden 
Erkenntniss Eingang in die Säixikhjasütra's (IIL 
77—79) gefonden. Die Folge davon war, dass man eine 
dieser drei Stufen fttr den Standpunkt des Jivanmukta 
erklären musste. Die niedere konnte es nicht sein, weil 



<) Kfiiikft 08. 

Dadurch unterscheidet iich die vide^amukU, die definitiTe 
Erl&ning nach dem Tode, von dei ßoanmukH. VijfiftnabhikBhu m 
I. 1, MahAdm sa IIL 77. 



Digitized by Google 



— 184 — 

der auf ihr angelangte noch weiterer Aofklärung bedarf 
die hödiste war deahalb ausgeschlossen, weil auf ihr die 
Ooncentration bis zu der BewossÜosigkeit gesteigerl; ist 

„aus der es kein Auferstehen giebt", mithin der Tod un- 
mittelbar bevorsteht. So blieb, als flir den Ji vanmukta 
in Ansprach zu nehmen, allein die ,mittlere Unterschei- 
dung' übrig f in der nur noch die Eindrücke der früheren 
Er&hning bestehen bleiben, aber alle Begierden ge- 
schwunden sind und der Weise in der Oewissheit lebt» 
dass er durch Geniessen und Leiden die Kraft der- 
jenigen Werke aufbraucht, deren Frucht heranzureifen be- 
gonnen hat 

3. Der Werth der Askese. 

Barth^lemy S aint-Hilaire, Premier Memoire 
p. 389 erhebt gegen Kapila den Vorwurf dass er, wie 
slle Kinder seiner Zeit und seines Landes, an die Magie 

geglaubt habe, d, h. an die wunderbaren, angeblich durch 
die Askese zu gewinnenden Kräfte, durch die man Herr 
über die Naturgesetze wird und den natürlichen Lauf der 
Dinge zu ändern yermag. Dass der Begründer der Säipi* 
khya -Philosophie diesen Aberglauben getheüt hat^ lässt 
sich nicht mit wissenschaftlicher Genauigkeit beweisen; 
denn das einfache System, das wir auf ihn zurückführen 
müssen, schliesst nicht die Nothwendigkeit solcher Aus- 
wüchse ein; und die Schriften, die uns die Säipkhya- 
Philosophie mit jenen phantastischen Vorstellungen durdi* 
setzt zeigen, sind ja erat viele Jahrhunderte nach Kapila 
entstanden. Gleichwohl lässt sich nicht bezweifeln, dass 
Kapila wirkKch an die übernatürliche Macht der Askese 
geglaubt hat; er wäre sonst kein echter Inder gewesen. 
Denn dieser Wahn hat seit Alters her, wie wenige Ideen 
sonst, dem ganzen indischen Volk bis auf die neuesten 



1) AnimdcUia sa UL 77. 
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Zeiten für eine selbsfcverstSndliche Wahrheit gegolten. Das 
Wort ftar Askese, tapas (etymologisch ,Hitze, Glnth^ dann 

,Schmerz, Selbstpeiiiigung% tritt uns bereits in jüngeren 
Liedern des Rigveda, dann häufiger im Yajur- und 
Atharyaveda entgegen ; und in der Literatur der Bräh- 
ma^a*s nnd Upanishad's ist der Begriff bereits ganz 
gelfinfig. Oftmals wird das Tapas hier als eine kosmo- 
gonische Potenz behandelt, durch die der Weltenschopfer 
die Wesen und Dinge hervorbringt; der beste Beweis 
daf&r, dass schon in dieser Zeit der Askese kaum eine 
geringere Macht zugesdirieben wurde als später in der 
klaasisohen SanskritUterator, wo dieser Glaube den aben- 
teaerlichen Ansdmck gefunden hat, dass alle Gatter Tor 
der Busskraft des Asketen in Entsetzen gerathen und 
dieser geradezu ein aUmachtiger Zauberer ist. Ursprüng- 
lich hat die indische Askese zweifellos nur in Enthaltsam- 
keit, Fasten und Kasteiungen bestanden; erst als die reli- 
giSsen Bedür&isse des Volkes sieh verinnerlichten und 
nieht mehr ihre Befriedigung in der Vollziehung endloser 
Ceremonien und in der Beobachtung zahlloser Aeusserlich- 
keiten fanden, wurde auch der Schwerpunkt der Askese in 
die Meditation und Versenkung verlegt. Der Begriff des 
Yoga oder der geistigen Askese trat in den Vordergrund, 
und das Tapas oder die körperliclie Askese wurde zu 
einem Hilfsmittel zur Steigerang des Yoga herabgedrückt*); 
doch lag es in der Natur der Sache, dass die beiden Be- 
griffe in der Folgezeit nicht inuner von einander ge- 
schieden wurden. 

Qough, Fhilosophy of the Upanishads p. 18, 19, 



Das Wort yoga tritt in dieser Bedeutung erst beträchtlich 
später auf als tapas, ist aber immerhin, wie aus Jacob 's Concor- 
dance zu ersehen, in den Upanishad's mittleren Alters ziemlich 
häufig. In der Maitri Up. (VT. 18) finden wir bereits die in 
dem späteren Yoga -System vorgeschriebene Technik fast voll- 
ständig entwickelt. Dass der Buddhismus die Uebung der 
Versenkung sehr hoch schätzte, aber die leibliche Askese verwarf, 
auf die der Jinis mus grosses Gewicht legte, ist allgeo^iu bekannt. 
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sucht die Eutstehung der Yoga-Praxis, ebenso wie den 
GlaabeiL an die SeeLenwandemi^i), auf den Einflius der 
halbwilden Ydlkerachaften, mit denen die eingewanderte 
Rasse Terschmolz, znrQekzafbliron. Er bemfl; sich auch in 

diesem Falle auf Tylor's Primitive Culture (I. p. 277), 
wo ausgeführt ist, dass bei tiefer stehenden Völkern die 
durch Meditation, Fasten, Narkotisirong, Erregung oder 
Krankheit herroigenifene Ekstase ein gewöhnlicher nnd 
in hoher Werthschatzung gehaltener Zustand seL Ich 
erachte es nicht fiir unmöglich, dass bei der künstlichen 
Ausbildung der Yoga-Lehre etwaige fremde Vorbilder 
eine gewisse Einwirkung ausgeübt haben können; aber 
ich sehe doch nicht ein, warum diese Vorstellungen und 
Gebräuche bei den arischen Indem, die von jeher so ernst 
um das höchste Heil gerungen, nicht unabhängig Yon 
äusseren Einflüssen entstanden sein sollen, wie sie z. B. 
innerhalb der christlichen Kirclie sich zu verschiedenen 
Zeiten selbständig herausgebildet haben. 

Die Askese wird in Indien allgemein nicht nur als ein 
Mittel zur Erreichung der wunderbaren Erafte angesehen, 
sondern auch ids das wirksamste Hilfimittel zur Gewinnung 
der erlösenden Erkenntniss. Das besondere HeiTortreten 
dieser Anschauung in den S am khya- Schriften beruht 
sicherlich darauf dass die literarische Festlegung der über 
den Yoga herrschenden Anschauungen durch Pata&jali 
auf unser System basirt ist Es war nur zu nafcttrlich, 
dass nach der Abfassung und Verbreitung der Yo ga- 
stet ra's die Anhänger der Sara khya- Philosophie sich 
die in jenem Werke niedergelegten Anschauungen, soweit 
sie nicht den Lehren ihres Systcons widersprachen, zu eigen 
machten. Ein Theil der hier in Betracht kommenden 
Vorstellungen hat bereits bei der Erörterung der An- 
forderungen des Säm k Ii ya- Systems S. 148 zur Sprache 
gebracht werden müssen; der ßest möge hier seine Stelle 
finden. 

^) Vgl oben S. 175, 176. 
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Der Yogin, d. h, derjenige Asket, der durch die 
Ausübung der Yoga- Praxis die in Patafijali's System 
in Aussicht gesteUten Ziele erreicht hftt, bringt durch 
seinen blossen l/nilen alles, was er wttnsdit, za Stande. 
Diese Macht wird aus dem von dem Yogin erworbenen 
Verdienst oder aus der Stärke seiner Contemplation ab- 
geleitet, und es wird ausdrücklich bemerkt, dass die von 
ihm geschaffenen Dinge nicht etwa illusorisch, sondern 
real seien'). Wie der Yogin allmächtig ist, so ist er 
waek allwissend; er sieht nicht nur die Dinge, die der 
Wahrnehmung gewöhnlicher Menschenkinder durch da- 
zwischen liegendes entrückt sind; er schaut auch in die 
Vergangenheit und Zukunft. Diese Vorstellung wird durch 
die S&ipkhya-Lehre Ton der steten fiealitat der Produkte 
(sai'hdrif€i'Vdda) begrOndet; anch das gewesene, d. L das 
in seine Ursache aufgegangene, und dbs znkOnfldge, d. h. 
das noch nicht aus seiner Ursache hervorgegangene, existirt 
ebenso gut wie das gegenwärtige, nur in einem anderen 
Stadium. Das innere Organ des Yogin nnn steht in 
unmittelbarer Yerbindung mit der XJrmaterie, aus der alles 
entsteht und in die alles zuracksinkt, und dadurch zugleich 
„mit jeder Zeit, mit allem Raum und mit allen Objekten" 
Noch in anderer Weise denkt man sich bei dem Yogin 
die Kräfte der Organe in tibematürhcher Weise gesteigert. 
Diejenigen Dinge, die ftür andere Menschen unsichtbar 
sind — die Seelen, die XJrmaterie und die Grundstoffe, 
die sich noch nicht durch gegenseitige Verbindung zu 
grobem Stoff entwickelt haben — werden von dem Yogin 
gesehen, nicht durch innere Anschauung, sondern durch 
wirkliche Sinneswahrnehmung *). Der Yogin nimmt also 
auch in Bezug auf den Körper eine Sonderstellung unter 



^) S&ipUiyM&tra IIL 28^ 29 nadi Äniroddha^s und MahädeYa's 

Erklärungen. 

^ Sütra L 90, 91 nebst den Commentaren und Vynänabhikshu 
BU I. 121. 

>) V\io. SU Sfitra L 109, m. 1. 
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allen Weseu ein. Das b ä m k Ii y a - System unterscheidet 
drei Kategorien von Körpern mit Rücksicht auf deren 
Yor waltende Eigenthflmlichkeit: handeLade (kasnnardeha)^ 
geniessende, icsp. leidende (upahhogchdeha) ^ und Körper 

beiderlei Art {vhhaya-dcha). Der Leib des Yogin aber 
ist von allen dreien verschieden, da seine charakteristischste 
Eigenthiimlichkeit weder Handeln noch Gemessen ist, 
sondern das Zeitigen der Erkenntnisse). 

4. Das Mjthologisclie. 

Die philosophischen Systeme haben ebenso wenig wie 
die Religionen Buddha's und Jina's mit den mytho- 
logischen Anschauungen des Volkes gebrochen. Die Existenz 
der Götter, Halbgötter und Dämonen wird nicht bestritten, 
wohl anch nicht bezweifelt, ist aber Ton geringer Be- 
deutung. Zwar sind die Götter höher organisirte und 
glücklichere Wesen als die Menschen; aber sie stehen 
ebenso wie diese innerhalb des Samsära und müssen, 
wenn sie nicht die erlösende Erkenntniss gewinnen und 
damit aus dem Weltdasein ansscheideB, wieder ihre Leiber 
wechseln Der Macht des Todes sind auch sie nicht ent- 
ronnen, und deshalb stehen sie tiefer als derjenige Mensch, 
der das höchste Ziel erreicht hat. Viel leichter als die 
Erreichung dieses Zieles ist es, sich durch Tugend und 
gute Werke zu göttlichem Bange zu erheben und nach 
dem Tode auf dem Monde oder in der Welt Indra's, 
Brahman*s u. s. w. — auch wohl in der Person eines 



1) Sdtra y. 125, 126 (124, 125 Y^JS.}. Hier ist der Yogin 
mit dem seltenen Worte am/^ia^ beseiehnet, d. h. naeh Y^n. ,der 
Gleichgfltige*, nach den anderen Commentatoren besser ydeijenige, 
Ton dessen Werken nur noch ein Best übrig geblieben ist*. 

<) Immer und immer wieder wird in den Sftiiikhya-Texten 
▼erBicherti dass auch ans den himmlischen Welten eine Wiederkehr 
EU neoen Daseinsformen stattfinde. S. in den Indices zn meinen 
Teztansgahen unter änfjiti, anSvfUi und punardorUi. Ueher die 
entsprechenden Anschauungen im Yedänta Tgl. Deussen S. 68 ff. 
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dieser Göii»r — wiedergeboren zu werden; und nur Ühorichte 
Menschen trachten nach solchem yer^n^lichen Glück. 

Wie der Glaube an überirdische Wesen und himm- 
lische Statten, ist natürlich auch der an Höllen, in die der 
Bose herabsinkt um seine Sünden abzubüssen, in die 
Systeme übergegangen Alle diese mythologisdhen Yor- 
stellnngen aber werden in den Lehrbüchern desVedftnta- 
Systems, das sich in der apard vidyd, der ,niederen Wissen- 
schaft' auf den relipfiösen Standpunkt stellt, viel eingehender 
berücksichtigt als in den Säipkhya- Schriften. Hier 
werden sie eigentlich nur herangezogen, wo es sich um 
den Lohn des Frommen und die Strafe des TJnfronunen 
handelt, oder wo die Bedeutung der Erlösung, des absoluten 
und endgiltigen Aufhörens des Schmerzes, durch Ver- 
gleichung mit den untergeordneteren Zielen, denen die 
Religion zustrebt, in das rechte Licht gesetzt werden soll. 
Für das S&mkhya- System als solches ist die indische 
Mythologie belanglos. 

Unter den S ämkh ya-Lehrem hat allein Vijnä- 
nabhikshu, der, wie wir schon mehrfach sahen, kein 
consequenter Vertreter unseres Systems war, an einigen 
Stellen Gel^enheit genommen, die Tolksthümlichen An- 
schauungen des Brahmanenthums mit den Lehren der 
Sftmkhya- Philosophie auf die in den Purftna's übliche 
Art und Weise zu verschmelzen. Er erklärt 2) den Adi- 
purusha, den Urgeist, d. h. Vishnu, fiir diejenige 
Seele, die beim Beginn dieser Schöpfung vor allen anderen 
gleich ewigen Seelen wegen früher erworbener Verdienste 
sidi mit der Buddhi, der ersten Ent&ltung der ürmaterie 
und der Trägerin der höheren psychischen Vorgänge, ver- 
bunden hat. Die Buddhi Vishnu's ist nach Vijnä- 
nabhikshu nicht von derselben Art, wie bei uns 
gewöhnlichen Menschen , sondern von uniTerseller Natur; 



*) Vpl. Sainkhyakarikä 44, und wegen des YedantaDeussen 
S. 412-414. 

«) Zu Sütra I. 96, 154, V. 5, VI. 64, 66. 



Digitized by Google 



— 190 



ne besteht ans remem Sattra und ist deshalb nur der 
auf Güte und Wohlwollen beruhenden Fonktionen föhig; 

ciu&serdem befindet sie sich im Besitz des höchsten Maasses 
von Erkennen, Starke und übernatürlicher Kraft. Das 
höchste aber, was unser Autor von Yishnu aussagen 
kann ist, dass er an der Spitze der bei Lebzeiten Erlösten 
stehe; denn Aber den Bang eines JtTanmnkta kann 
k«n Wesen, auch der gröeste der Gfötter nicht, hinaus- 
gelangen. Im Kreise dieser Glücklichen, die die unter- 
scheidende Erkeuntniss errungen haben, ist selbst Yish^iu 
nur ein primus inter pares. 

In Shnüoher Weise werden Ton Yijft&nabhikshn*) 
Brahman (oder Hirany agarbha) -'^) nnd Qirtk als 
diejenigen Seelen bezeichnet, die sich mit dem kosmischen 
Ahamkära,, der zweite] i Entfaltung der Urmaterie und 
dem Träger des zum Handeln antreibenden Ichbewusstseins, 
▼erblinden haben Dadurch soll die schaffende Thätigkeit 
Brahman^s und das zerstörende Wirken (^^iYa^a erklärt 
werden. 

Schliesslich erwähnt Vijnänabhikshu noch ^) die 
gangbare Vorstellung von den (zugleich als Lenker der 
Sinnesorgane geltenden) Göttern der Erde, der Luft, des 
Feners nnd des Wassers, indem er diese für Geister erklart, 
die durdi den Wahn gebunden sind, dass die Nator- 
elemente ihr Selbst seien. 

Nur der Vollständigkeit wegen sind diese sich nicht 
durch Klarheit auszeichnenden Vorstellungen hier mit an- 
geführt worden. 



») Zu Sütra V. 47. 
«) Zu Sütra VI. 64. 

^) Vgl. meinen Index zum Saipkhya-pravacaaa-bh&shya s. 

*) S. schon oben S. 53. 

^) Zu Sütra U. 13, lö, 21. Vgl. Deussen, System des Ve- 
danta S. 70. 



Digitized by Googl^ 



IIL Die speeiellen OrandADSchaniiiigen 

des Systems. 

1. Der Atheismus. 

Einer der charakteristischsten Zttge der Sftipkhya- 
Philosopbie ist die Entschiedenheit, mit der das Dasein 

Gottes geleugnet wird. Dass die Anerkennung der Volks- 
götter diesem A theismus keinen Eintrag thut, ergiebt sich 
schon aus dem eben bemerkten und wird noch ausdrücklich 
im Säqikhyasütra HI. 56, 57 begrßndei Der Glanhe 
an gewordene nnd vergängliche Gotter (jamfegoarcij häryeg-' 
vara) ^) hat nichts mit der Frage nach dem ewigen Gott 
(nüye^-vara) zu thun, von dem andere annehmen, dass er 
die Welt durch seinen Willen geschaffen habe. Der Ge- 
brauch eines besonderen Wortes (i(;oara ,der Mächtige*) in 
der indischen Philosophie ist offenhar aus dem Bestreben 
hervorgegangen, diesen Gott von den Göttern (deva) auch 
im sprachlichen Ausdruck zu unterscheiden. 

Die Gottesleugnung (nirigvara-vdda) des Sämkhya- 
Systems ist im wesentlichen die Consequenz folgender 
Ansehauungen : 1) der Lehre, dass der bewusstlosen Materie 
die sich mit Natmnothwendigkeit bethatigende Kraft inne- 
wohne, für die rein reoeptiven Seelen nch zn entMten, 



D. h. Götter, die ein Produkt (der in früheren Existenzen 
vollbrachten guten Werke) sind. Vgl. den Iudex zu meiner Ausgabe 
des Saipkhya-pravacana-bhaBhya. 
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und 2) (h'f all^emein-iiidischcu Vorstellung von der Nach- 
wirkung des Thuufl der lebenden Wesen, die nicht nur 
jene Natarkraft anregt, Bondem andi ihrer Thatigkeit die 
Bahnen weist Andere Grdnde scheinen dazu getreten zu 
sein, Tor aDem wohl die Erkenntniss, dasB auf dem Boden 
des Theismus das Problem der Entstehung das Unglücks 
nicht zu lösen ist, — ein Gedanke, den wir in der be- 
deutungsvollen Stelle Sä mkhya-tattya-kaamudi zu 
K&rik& 57 als eine HaaptstQtze der atheiatiBchen Welt- 
erkl&rang verwendet finden. Ee heisst daselbst: „[Jedes] 
„bewusste Handeln ist ausnahmslos bedingt entweder durch 
„einen egoistischen Zweck oder durch Güte. Und da diese 
„beiden [Motive] bei der Weltschöpfung ausgeschlossen 
„sind, machen sie auch [die Annahme] unmöglich, dass 
„[die Eischafihng der Welt] auf bewusstem Handeln be- 
„ruhi Denn ein Gott, dessen Wünsche doch alle erfdUt 
„sind, kann an der Erschaffung der Welt [schlechthin] 
„kein [persönliches! Interesse gehabt haben; [die Mög- 
„lichkeit eines egoistischen Zweckes fällt also fort* Aber] 
„auch aus Güte kann [Gott] nicht die Schöpfung unter- 
„nommen haben; denn da Tor dem Schöpfiingsakt die 
„Seelen keinen Schmerz litten, weil noch keine Sinne, 
„Körper und Objekte entstanden waren, wovon konnte die 
„Güte [Glottes die Seelen] befreit zu sehen wünschen? 
„Wenn man [aber] meint, [dass] die Güte [Gottes sich 
,^fp&ter zeigte,] als er nach dem Schdpfungsakt [seine 
„Geschöpfe] leidvoll sah, so wird man schwerlich über den 
„circulus vitiosus hinwegkommen: in Folge der Güte die 
„Schöpfung und iu Folge der Schöpfung die Güte! Ferner 
„würde ein durch Güte getriebener Gott nur freudvolle 
„Geschöpfe schaffen, [aber] nicht solche in yerschieden- 
„artigen Lagen. Wenn [uns hierauf eingewendet wird:] 
„,die Verschiedenartigkeit folgt aus der Verschiedenartig- 
„keit des Werkes, [dessen Lohn die Individuen von Gott 
„empfangen]*, so [antworten wir: Dann aber] ist doch die 
„Leitung des Werkes Ton Seiten jenes bewussten [höchsten 
„Wesens Tollstindig] überfiüssig; denn die Wirksamkeit 
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^es [Ton den Individnen Tolibraehten] Werkes [d. h. die 
^nachwirkende Kraft des VerdienstoB und der Sdrald] er^ 
Jd&rb flieh trotz der Ungeistigkeit [des Werkes] völlig 
,/)liTie eine Oberleitung von Seiten jenes [Gottes]; auch 
„das Nicht wiederentstehen des Schmerzes, [nachdem die 
„Erlösung erreicht istj b^preift sich sehr wohl [auf Grund 
„dieser Theorie], da, [wenn die nachwirkende Kraft des 
„Werkes durch die tintersdieidende Erkenntnin aufgehoben 
„ist], die Produkte jener [Kraft], d. h. Körper, Sinne und 
„Objekte, [mithin auch die Schmerzen] nicht [wieder] 
„entstehen können. — Das [von uns angenommene] 
„Wirken der nngeistigea Materie dagegen birgt weder 
„einen egoistiflchen Zweck in sich, nodi ist die Oüte sein 
„Motiy; nnd deshalb kann man gegen [nnsere Theorie] 
„nicht geltend machen, dass die genannten Widerlegungs- 
„gründe [auch] auf sie Anwendung finden. Vielmehr ist 
„als Motiv allein die [unbewusste] Betreibung der Zwecke 
„eines andern [d. h. der Seele] berechtigt 

Eine gewisse Ergänzung zu diesen bemerkenswerthen 
Ausführungen liefert Vij nänabhikshu in seinem Com- 
mentar zu Sütra VL 65: „Auch auf dem theistischen 
„Standpunkt kann man nicht sagen, dass die ManiÜBstining 
„der Brodnkte ein&ch durch Gott bewirkt werde, weil 
„Gott dann parteiisch [im Yertheilen yon Freade und 
„Schmerz] und grausam [weil den Schmerz erschaffend] 
,^ein würde. Diese Parteilichkeit und [Grausamkeit] 
„müssen die Theisten dadurch widerlegen, [dass sie lehren,] 
„Gott berdeksiehtige [bei der Yertheilung von Freade und 
„Schmerz] die Werke [der Indiyidaen]. Wenn nun Gott 



Diese Beweisführung Väcaspatimi^ra's ist fast voll- 
ständig von Mädhavacärya im Sämkhya-Kapitel des Sarva-dar- 
^ana-saipgraha (S. 228 der Uebersetzung) wiederholt. Auch jfindcn 
sich dieselben Gründe zerstreut in denjenigen Sämkhyasütra's , in 
welchen die Existenz Gottes geleugnet wird (I. 92—94, V. 2—12, 
46, 126, 127, VI. 64) und namentlich bei den Commentatoren zu 
diesen SteUen. 

Garbe, Siipkhyft>Philo8ophie. 13 
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„diese Werke lenkte, so wflide er [wiederum dem Yor- 
^wnrf ] der Parteilichkeit und [ Grausamkeit] ausgesetzt sein'^. 

Solche und ähnliche Erwägungen hatten sich gewiss schon 
dem Begründer der S ä m k h y a - Philosophie aufgedrängt, 
als er sich 2su dem kühnen Schritte entschloss, offen den 
Atheismus za bekennen. Dass nach der Brahmanisinmg 
des Sftipkhya-SyBtems keine andere Lehre desselben so 
oft und so heftig angegriffen sein wird als diese, dürfen 
wir schon aus der Einfügung des persönlichen Gottes 
schliessen, durch die Patanjali das System K apilas 
seinen Landsleuten annehmbarer zu machen suchte. Die 
strengen Anhänger der S&qikhya» Philosophie bemühten 
sieh auf der anderen Seite, ans ihrem eigenen System neue 
Gründe znr Abwehr der Angriffe gegen die Gottesleugnung 
abzuleiten. Sie stellten vor allen Dingen die sophistische 
Alternative: soll Gott eine erlöste oder eine gebundene 
Seele sein? Als erlöste, d. h. mit keinem Leibe und keinem 
Lmenorgan yerbondene Seele würde Gk>tt ohne alle Quali- 
täten nnd besonders ohne Wunsch und Willen, der noth- 
wendigen Vorbedingung für alle schöpferische Thätigkeit, 
sein; es würde ihm ebenso jeglicher Beweggrund fiir die 
Leitung der Welt iehien. Als gebundene Seele würde Gott 
dem Saipsära angehdren nnd« wie alle anderen Wesen, 
bethürt und mit weltlichen Sdiwachen behaftet sein, in 
welchem Falle er wiederum nicht Schöpfer und Leiter der 
Welt, sondern nur ein nomineller (pdribhdshika) Gott sein 
könnte, der mit dem Anfang dieser Weltperiode entsteht 
und mit ihrem Ende vergeht*). Wenn ein Theist gegen 
diese Beweisführung den nahe liegenden Einwand erhebt, 
dass Gott dann eben weder zu den erlösten noch zu den 
gebundenen Seelen gehören könne, sondern eine Aus- 
nahmestellung eiimelimen müsse, so erhält er die Antwort: 
Wo ein in seiner Art einziges Ding statuirt wird, fehlt 

*) SÄinkhya.sütra 1. Uo, Ü4, V. 5— vgl. auch Gaudapäda zu 
Kärika. 61. 
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jede Argumentationsbasis So und so oft wird in den 
S ä mk hy as ü tra's constatirt, dass sich die Existenz 
Gottes nicht beweisen lässt -). Wenn man die aphoristische 
Et&ize des Werkes in Betracht zieht, so geht aus dieser 
mehrfachen Wiederholung denÜich hervor, welches Gewicht 
auf diesen Punkt, auf den tbatsächlichen Mangel eines 
stringenten Gottesbeweises, gelegt worden ist. 

Der ganze Zusammenhang des Sä mk hya- Systems 
sohliesst den Gottesglauben ans, und nur eine oberflächliche 
Betrachtimg kann zu dem hie und da^ ausgesprochenen 
TTrthdl gelangen, dass der Begründer der Sftmkhya- 
Philosophie seine Lehren auf diejenigen Principien be- 
schränkt habe, die nach seiner Meinung zu demonstrireu 
waren, und dass er demzufolge nur die Unbeweisbar- 
keit Gottes dargethan, aber nicht seine Existenz ge- 
leugnet habe. 

2. Der übrige Inhalt«). 

Am Schluss der Einleitung zum Sainkh ya-prava- 
cana-bhäshya wird der Inhalt unseres Systems in 
folgende rier Theile zerlegt: 

1) daqenige, wovon man sich befreien muss, d. h. der 
Schmerz; 

2) die Befreiung, d. h. da« Aufhören des Schmer/es; 

3) die Ursache desjenigen, wovon man sich befreien 
muss, d. h. die Nichtunterscheidung, die auf der Ver- 
bindung der Seele mit der Materie beruht und den 
Schmerz bewirkt; 

4) das Mittel zur Befreiung, d. h. die untmcheidende 
Erkenntniss. 

^) Animddha in der Einleitong zu L 94 und ün Ck>mmentar 
zur V. 11. 

*) S. die Stellen S. 193 Anm. 

^ Z. B. von Goldstücker, Litenuy Bemams 1. 174. 
*) YgL hienu die kune Ueberaicht der distinktiven Säip- 
k hya -Lehren oben S. 15. 

18» 



Digitized by Google 



— 196 — 



Diese Vieifheilmig irt ans dem alten Gommentar des 

Vjäsu zum Yogasütra II. 16 entnommen und beruht 
höchstwahrscheinlich auf noch viel älterer Tradition; denn 
sie zeigt eine unverkennbare Uebereinstuumung mit dem 
ältesten Dogma des Buddhismus, dem der ,Tier heiligen 
Wahrheiten' rom Leiden, Ton der Entstehung des Leidens, 
Ton der Aufhebung des Leidens und Ton dem Wege zur 
Aufhebung des Leidens. Oldenberg, Buddha ^ S. 226, 
Ajim. 2 bemerkt darüber: „Ob mit Bezug auf diese vier- 
„&che Gliederung der Buddhismus der entlehnende Theil 
„ist, wird nicht fBstgestellt werden können ; dass im Uebrigen 
„die Formulirung der vier S&tze sein Eigenthum ist, seheint 
„unzweifelhaft." Gewiss ist der Wortlaut dieser SStze 
Eigenthum devS Buddhismus; den Gedanken hingegen 
halte ich auf Grund meiner Anschauungen über die Ab- 
hängigkeit des Buddhismus von derSäipkhya - Philosophie 
fbr entlehnt 

Neben diese alte Viertheilung , die sich nur mit dem 

Endziel des Sä in khya- Systems beschäftigt, aber von 
seinem Gesammtinhalt keine rechte Vorstellung erweckt, 
wurde in späterer Zeit eine erschöpfendere Zehntheilung 
gesetzt In einem Fragment des B&jaTärttika, das in 
der Sftqikhya-tattTa-kaumudt zu E&rik& 72 er- 
halten ist>), finden wir die folgende Angabe der zehn 
Hauptlehreii oder besser Grundbegriffe (mülikdrÜM) unseres 
Systems: 

1) die Realität (von Seele und Materie), 

2) die Einheit (der Materie), 

3) die Zweckdienlichkeit (der Materie), 

4) die Verschiedenheit (von Seele und Materie), 

5) das Wirken (der Materie) im Dienste der andern 
(d. h. der Seele), 

6) die Vielheit (der Seelen), 

7) die Verbindung (von Seele und Materie),' 



') Es ist auch mit einigen Varianten in Nr. tJS der Samkhya- 
krama-dipikä (su Öütra lö des Tattvasamasa) reproducirt. 



Digitized by Google 



— 197 — 



8) die (Möglichkeit der definitiTen) Trennung (beider), 

9) das VorliandenBem (der ganzen FOlle) materieller 

Entfiiltangen (vigesha-vrUt) i), 
10) die Unthätigkeit (der Seele). 

Im Anschluss hieran sind dann noch im Räjavärttika 
als dem Sämkhya - System eigenthümlich die Lehren von 
dem fönffiEMdien Irrthnm, den nenn Befriedigongen, den 
aehtondzwanzig Formen des ünTeimÖgens nnd den acht 
Vollkommenheiten angeführt. 

Unter jene zehn Gruiidlehren lässt sich in der That 
der ganze Inhalt des Systems einreihen, soweit er positi?er 
Natur ist; doch würde es sich nicht empfehlen, einer 
europäischen DarsteUnng, yon der man mit Fug nnd fiecht 
einheitlichere Gesichtspunkte erwarten kann, diese Anord- 
nung des Inhalts zu Grunde zu legen. Ein Blick auf das 
obige Schema lehrt, dass alle dort angeführten Sätze aus- 
schliesslich das Wesen und gegenseitige Verhältniss zweier 
Dinge betreffen, der Materie und der Seele. Beide sind 
unerschaffien, ohne An&ng nnd ohne Ende^ und beide sind 
ihrem innersten Wesen nach yon einander yerschieden; 
es giebt also kein höheres einheitliches Princip, aus dem 
man sie ableiten könnte. Unter diesen Umständen müssen 
wir uns die Frage vorlegen, welcher der zwei Begrüäe für 
das System Ton maassgebenderer Bedeutung ist So wenig 
wir ein Recht haben bei der klaren Stellung, die der 
Seele, dem geistigen Princip, in der Sämkhya- Philosophie 
angewiesen ist, das System als ein materialistisches zu 
bezeichnen, so lässt sich doch nicht verkennen, das uns 
aus demselben eher ein materialistischer als dn spiritua- 
listischer Hauch entgegenweht. Barth^lemy Saint- 
Hilaire, Premier Memoire p. 485—487, findet es zwar 
schwierig, dem Sämkhya- System vseinen richtigen Platz 
in der Geschichte der Philosophie anzuweisen, meint aber 



In der SÄTnkhya-krama-dipikd i^esJia-vrtti , d. h. nach Bal- 
lantyne ,die Fortdauer des Körpers (nach der Erreichung der 
erlöseudeii Erkeiintuiss)'. 
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schliesalichf es sei am ehesten als idealistisch zu be- 
zeichnen; denn welchen anderen Namen könne man einem 
System geben , **qm fiut sortir le monde de TinteUigenoe 
et da moi?** Das ist dürehans nnriclitig; die beiden Prin- 

cipien, die Barthelemy mit ,intelligence' und ,moi' über- 
setzt, die buddhi und der aJiaijfikdra, sind die ersten 
Entwickelangsstufen der Urmaterie; sie gehören kosmisch 
wie individnell ansschlieaalich der Welt des Stoffes an, wie 
bald des näheren ausgeführt werden wird. 

Um die Vorstellungen, die das Sämkhy a-System 
mit dem Begriff der Seele verbindet, und den Einfluss, 
den es den Seelen im Makrokosmos und Mikrokosmos zu- 
schreibt, recht zu verstehen, ist eine genaue Kenntniss der 
Sftipkhya-Lehren Ton dem Wesen der Materie und den 
Eigenschaften ihrer Produkte erforderlich. Der folgende 
Abschnitt muss deshalb der Darstellung der Kosmologie 
und Physiologie unseres Systems gewidmet sein. 
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Dritter Abschnitt. 

Die Lehre Ton der Materie. 



L Kosmologie. 

1. Die Bealitit der Eraeheiiiiuigsweli. 

Sehen in den yedischen Saiphitft's und mehrfiush 
in den älteren Upanisliad*8 wird das YerMItnisB TOn 

Sein und Nichtsein erwogen; am besten in der berühmten 
Stelle Chändo g ja Up. YL 2. 1, 2: ,^eiend, o Lieber, war 
^»dieses am An&ng, nur eines, ohne ein zweites. £inige 
f^sagen zwar: ^Niditseiend war dieses am An&ng, nur 
^eineB, ohne ein zweites; ans diesem Niehtseienden entstand 

,,da8 Seiende'. Wie könnte es aber so sein, o Lieber? 

„Wie könnte aus dem Niehtseienden das Seiende entstehen? 
,,Seiend vielmehr, o Lieber, war dieses am Anfang, nur 
„eines ohne dn zweites i**^). Diese Frage hat dann in 
der Folgezdt das indische Denken mächtig bew^ nnd 
für den Standpunkt der philosophischen Systeme ist die 
Art, wie das Verhaltniss von Sein und Nichtsein aufge- 
fasst wurdci geradezu entscheidend. So sagt Väcaspati- 
mi^ra^) in seiner Einleitung zu Sämkhy akärikä 9 
kurz nnd bestimmt: „Nach der Ansicht der Baddhisten 
„geht das Seiende ans dem Niehiseioaden herror, nadi 



1) Ebenso Cfaftiid. Up. VL 8. 4, umgekehrt UI. 19. 1, Taitt. 
Up. II. 7. 1. 

■) Und nach ihm Mädh a vacäry a im Sa inkbya- Kapitel des 
Sarva-dar^ana-saingraha (S. 224 der Uebtrsetzung). Vgl. auch 
Samkhya-tattva-pradipaimPauditlX, p. 117, 118, 240,241. 



Digitized by Google 



„der der Vedan t i st i- ji diLs .si lir'in])ar, aber iiicht wirk- 
„lieh Seiende aus dem Seienden, nach der der Vai(;e- 
^hika's und Nai y uy ik a*s das noch nicht Seiende aus 
,,dem Seienden, nach der der S ip k h y a ' s (ohne jede Ein- 
,^ehr&nkung) das Seiende ans dem Seienden**. Nnn hafc 
zwar Vijftftnabhikflhn an yerschiedenen Stellen ■) aus- 
geführt, da.ss Rciilitiit und Nichtrealität keine festen Be- 
griffe seien : Traumbilder seien nicht real im Verhältniss 
zu den im Wachen gesehenen Dingen — aber auch die 
Traombilder seien nicht absolut nnwirklich, weü sie be- 
stimmte Alterationen des inneren Organs Toraossetzen — ; 
die im Wachen gesehenen Dinge hinwiederum seien w^en 
ihrer Unbeständigkeit nicht real im Verhältniss zu der 
ewig unveränderlichen Seele. So läuft bei VijÜäna- 
bhikshu die Betrachtung über die Relativität dieser beiden 
Begriffe stehend^) darauf hinaus, dass Realität im höchsten 
Sinne (pdramärMea-acMoa) Unveranderlidbkeit , dagegen 
Realität nach der landläufigen Auffassung (vydvaJidrihi' 
sattca) Veränderlichkeit bedeute*). Diese ganzen Erörte- 
rungen Yij&änabhikshu's, die offenbar aus seinem 
Streben zwischen Säqikhya und Vedftnta zu Ter- 
mitfceln erwadisen sind, haben ftbr das S&ipkhy a- System 
geringe Bedeutung. So wesentlich auch die Begriffe Ver- 
änderliclikeit und Unveränderlichkeit als solche sind, in- 
sofern sie einen der wichtigsten Unterschiede zwischen der 
Welt des Geistigen und der des Materiellen darstellen, 
so wenig sind sie doch för die fVage nach dem 
objektiTen Dasein der Sinnenwelt entscheidend. Unreal 



^) Am deatlichsten sn Sülra III. 26. 

Yijn. zu Sütra II. 6. 

*) S. seinen C:k>uimeutar 2U Sütra 1. 26, 43, 79, II. 6, V. 54, 

Ö6, VI. 52. 

*) Nach der Meinung unseres Commentaton ist diese Auf- 
fassung auch schon m SCitra Y. 56 ausgesprochen, wiis jedoch durch 
den Zusammenhang und die Erklärungrn der anderen Commen- 
tatoren sehr unwahrscheinlich gemacht wird. 
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sind för den Sämkhya nur diejenigen Dinge, denen 
yij&äuabilikshu absolute Nichtrealität (päramdrthikd- 
'aattioa oder atyantdaathxi) zuschreibt und die überhaupt 
Ton kc^inem Menschen vorgestellt werden i): das Mannes- 
hom, das Hasenhörn, die Blume in der Luft, der Sohn 
der Unfruchtbaren und dergl. Die Wahrnehmung eines 
Objektes ist unter der Bedingung, dass die Sinne des wahr- 
nehmenden gesund sind, für den Säijikhya ein Beweis 
f&r die Bealitat des Objektes; ebenso wie von ihm durch 
die sinnliche Wiedererkennung die Gonstanz eines Gegen- 
standes dargethan und die buddhistische Theorie von der 
moin<Mitanen Dauer aller Dinge widerlegt wird-). Ausser 
den Hauptstellen für die ICeaiität der materiellen Welt^) 
verdient hier die Widerlegung der abweichenden Lehren 
anderer Systeme Beachtung; vor allem die der Yed&nta- 
Lehre von der alleinigen Existenz des Brahman oder 
technisch von seiner ,Zweitlosigkeit' dann aber auch die 
zweier buddhistischer Sekten, der Yogäcära's, die alles 
mit Ausnahme des Denkens ftir illusorisch erklären und 
der Mftdhyamika's, denen das Nichts als die einzige 
Bealitat gilt % Die Theorien dieser beiden buddhistischen 
Sekten werden im wesentlichen in materialistischer Weise 
durch Berufung auf die Perception bekämpft, die letztere 
auch durch das Sophisma: entweder giebt es kein Mittel 
das Nichts zu beweisen; oder es giebt ein solches Mittel, 
und dann ist das Mit(»l selbst etwas positives und damit 
ein Beweis gegen die Theorie von der alleinigen Existenz 
des Nichts. 

Sehr bemerkenswerth ist, dass dieSämkhyakärikä 
zwar die Lehre von der ewigen Beditat der Produkte, 

Sfttra. V. 52. 
^ Sdtra I. 35. 

<) Sfitra I. 79, VI. 52; vgl. auch I. 42, V. 26, 27. 
*) Sfitra V. 61-^, VI. 46-48. 

Sfitra L 42, 4S. 
«) Sfitra L 44-47. 
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d. h. von ihrer Realität vor und nach der Manifestation, 
behandelt ^) , im übrigen aber die Frage nach der Wirk- 
lichkeit der ErBcheiniingswelt gar nicht berOhrt. Diese 
galt zur Zeit der Eftrikft offenbar ftbr den Sftmkhya 

noch als etwa»s selbstverständliches, das keines Beweises 
bedurfte. Erst nachdem durch (^^amkara im Anfange des 
neunten Jahrhunderts der Vedänta zu seiner noch jetzt 
Ton ihm behaapteten dominirenden Stellung erhoben und 
dieLehre yon der kosmischen Dlnsion scharftinnig begründet 
war, sehen sich die durch Qanikara's Wirken hart be- 
drängten und an Zahl stark verringerten Anhänger des 
Sämkhya- Systems zu einer Vertheidigung jenes Ainda- 
mentalen Pnndps genöthigt 



2. Die Urmaterie« 

Die Welt der Erscheinungen befindet sich in einem 
bestandigen Wechsel und Wandel; das unablässige Sich- 
verändern (parindma) ist ihre charakteristischste Eigenschaft. 
Die Umbildung der Dinge yerläuft dabei oftmab im Kreise; 
z. B. wenn der yer&nlende BamnwoUen&den zn Erde, die 
Erde zor Baomwollenstande wird und diese wiederum 
Blüthe, Frucht und l'aden zeitigt Unsere Weltanschauung 
nun würde einem regressus in infinitum verfallen, wenn 
wir nicht annähmen, dass dem materiellen Weltganzen 
ein einheitliches nrsprOngliches Princip zu Ghronde liegt, 
das selbst nicht mehr ans einer anderen Ursache abgeleitet 
werden kann. Dieses Princip heisst in der S&mkhya- 
Philosophie prakrti ^Grundform' (im Gegensatz zu vikrti 
^Umformung*) % mi</a-^aÄ^'<i ,Wurzei-Gnmdform^, pradhuna 



KIriU 9. 
*) Aniruddha zu Sdtra L 121. 

^ Das Wort prdkfU wird m den Slbnkhya-Tezten Tereinzelt 
(Kftrikft 3, TathrnBamdBa 1; a auch die im Petersbarger Wdrter- 
bttch aus dem Mahftbhftrata und Bhägavata Purftna s. 8 b an- 
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fGrondbestaadV mükhkärana ,WiirzelurBache^ oder avyakia 
,das anent&liete^ (im GegenasAx m vyakia^ der enifelteten 

Welt). Schon die etymologische Bedeutung dieser Termini 
lehrt, wie es auch weiterhin der Zusammenhang des ganzen 
Systems thut, dass es sich hier um den Begriff der Ur- 
materie handelt, nicht um den der Natur, der häufig 
in jene Ausdrücke hineingetragen ist^). Die Sftipkhya- 
krama-dlpikft ftihrt in Nr. 7, nachdem sie im yoran- 
gehenden Paragraphen das Wesen der tJrmaterie beschrieben 
hat, noch folgende Synonyma an : brahman ,das Absolute' (des 
Ve d ä n ta - Systems), pura ,Stadt, Wohnort, Behälter*, dhruva 
,da8 beständige^ , prüuUukuxka ( =spradhäna)^ ak^ara «das 
unyergänglicheS k^ketra ,Feld, Gebiet der Wirksamkeit^, 
iamas (Name des dritten Guna), prasuta ,das hervor- 
bringende'. Dass hiermit nicht wirkliche Synonyma geboten 
sind, ist für denjenigen, der die maassgebenden Sämkhya- 
texte gelesen hat, ohne weiteres klar; die Liste enthält 
asum Theil Epitheta der Urmabeiie, zum Theil Worte, die 
in Folge irgend welcher Begriffiiyermengung in Purfti^a's 
oder in sonstiger apokrypher Literatur zur Bezeichnung 
der Unnaterie gebraucht sein mögen. 

Betrachten wir nun zunächst die Schlussfolgerungen, 
durch welche die S&ipkhya- Philosophie zu dem Begriff 
der Unnaterie gelangt-). Sie g^t von dem Gmndsatze 



geführten Stellon) in seiner Grundbedeutung zur Bezeichnung der 
acht materieUen Prineipien verwendet, aus denen ein neues Prineip 
hervorgeht, d. h. der Urnuiterie, der Buddhi, des Ahamkara und 
der fünf feinen Elemente ; dagegen habe ich die Angabe Aniruddha's 
(zu Sütra I. 61), dass mit dem Worte auch jeder einzelne der drei 
Guna's Sattva, Kajas und Tamas benannt werde, nirgends be- 
stätigt gefunden. 

iSchon Nilakantha-Hall, Rational Refutation, Preface 
p. IX wenden sich gegen die Uebert^etzung von prahrti als 'nature' 
und in einer Anmerkung dazu ist gesagt: "Originant" might answer, 
or "evolvent"; and "originale", or "evolute" for vikrti. 

») Vgl. Kurika 15, 16, Sütra I. 62—65, 103, 110, 135, 136; 
Colebrooke, Mise. Ess.'^ I, 266, 267, Ballantyne, Lecture on 
the Saukhya Philosophy Nr. 08, 89, üöer, Lecture p. 12, 13. 
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ans, dasB alles grobe ans efcwas feinerem gebildet isi. 

Die sinnlich wahrnelunbaren Din^e, die grobe Materie 
oder die fünf rrroben Eloinente (sthüla-hhüta), d. h. 
Erde, Wasser, Eeuer, Lull und Aether^), müssen also — 
selbst wenn mnn das kleinste mit unseren Sinnen fest- 
zustellende Theilchen ins Ange fiusst — , weil sie anch an 
jener Qrenze noch ,groV sind, ans Dingen hervorgegangen 
sein, welch(* die specielleii Char.icteristica eines jeden groben 
Elements Ix'sitzen. Das sind die sogenannten Grundstofie 
(tanmdtra) oder feinen Elemente (sukshma-öhtUa), die noch 
keine Yermischnng mit einander eingegangen sind und 
jenseits der Wahrnehmung unserer Sinne stehen. Aber 
auch diese Grundstoffe noch sind begrenzt, und alles be- 
grenzte Lst ans einem anderen hervorgegangen. Bevor 
wir jedoch sehen, welcher Art dieses weiter zu erschliessende 
Prindp ist, habe ich der Auffassung zu gedenken, dass die 
Sinne mit den fitof feinen Elementen auf derselben Stufe 
in dem Entwickelungsgange der Welt stehen. Die Sftm- 
k Ii y a- Philosophie lehrt, dass die Objekte der Walir- 
iH^hmnng und Empfindung und die Organe, mit denen 
wir die Objekte waliniehmen und empfinden, denselben 
Ursprung haben. Dasjenige Princip also, aus dem die 
Sinne entstanden sind, muss zugleich die Quelle der feinen 
Elemente sein. Es ist der Ahamkära, der ,Ichmacher', 
d. h. die feine Substanz desjenigen inneren Organs, das 
die Funktion hat die Dinge in Beziehung zu dem Ich 
(oder der Seele) zu setzen. Die Existenz einer solchen 
Substanz wird dadurch bewiesen, dass, ebenso wie die 
Wahmehmungsfnnktionen ihre materielle Basis in den 
Sinnen haben, audi solche Denkfuiiktionen wie „Ich bin 
dies und das; dii'Si'S gehört mir; dies ist von mir zu 
verrichten** eine materielle Basis haben müssen. Der 



') Um don Apthcr in die grobon Elemente einreilien zu können, 
ist der lieji^rift' des groben Elements dahin zu definiren, dass dessen 
Characti'risticum (im Falle des Aethers der Ton) vou einem Sinne 
wahrgenommen wird. Viju. zu Sütra 1. 62. 
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Ahaipkära würde als AequiTalent unseres Selbsfcbewussi- 

seins gelten können, wenn er nicht in der Sämkhya- 
T'hilosophie etwiis ungeistiges, ein rein materielles Priiicip 
wäre. Da nun der A h a ijik ä ra auf Objekte Bezug nimmt, 
ohne die er nicht i^ktioniren kann, so werden wir yon 
ihm aus auf ein höheres Princip hingeführt, das diese 
Objekte dem Ahamkftra bietet Das ist die Buddhi, 
d. Ii. die Substanz desjenigen inneren Organs, welches dii; 
Funktion der Feststellung, der Unterscheidung, des Urtlieils 
besitzt. Jedermann stellt zuerst ein Ding seinem Wesen 
nach fest und setzt es erst dann zu seiner Person in 
Beziehung. Daraus nun, dass diese beiden ThStigkeiten 
in dem YerhSItniss von ürsaehe und Produkt stehen, wird 
diis gleiche Verhältniss für ihre Substrate, B u d d h i 
und Ahamkära, erschlossen^). Kun ist aber auch die 
Buddhi noch etwas begrenztes und kann deshalb nicht 
die letzte Ursache der Dinge sein; der Urgrund der mate- 
riellen Welt muss ewig, unendlich, unbegrenzt sein^). 
Damit sind wir bei der" Urmaterie angelangt , aus der die 
S ä ni k h y a - Philosophie die Buddhi uiunittelbar ent- 
stehen lässt. Mit Ausnahme dieser Urmaterie sind alle 
materiellen Dinge Produkte und gehören in die Kat^orie 
des ent&lteten. Es ist irrdeyant, wie man dieses letzte 
erreichbare materielle Princip, das unentfidtet und kein 
Produkt ist, benennt; es kommt nur darauf an, dass mit 
ihm ein letztes Glied in der Keihe der zu erschliessenden 
Principien, ein Abschluss (pceryavasdrui} oder ein Halte- 
punkt (parmishfhä) gewonnen ist^). Dieses letzte Glied 
muss einerseits die Qualitäten besitzen, die zur Hervor- 
bringung der ganzen Welt des Stoffes erforderlich sind, 
andererseits muss es sich auch von allen materielleiT Pro- 
dukten dadurch unterscheiden, dass ihm diejenigen Eigen- 
schaften fehlen, die den Begrüf des Produkts ausmachen. 



») Vijn. zu Sütra I. 64, U. 16. 

Siltra T. 76. 
^) Sütra I. 68. 
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Diese letzteren Eigenschaften sind in Karikä 10 aa%e- 
zShlt^). Alles entftltete oder producirte ist Tenmlassfe 
(oder durch eine ürsache bedingt), nichi-ewig, nicht- 

allgejnrenwärtig , sich bewegend, in der Vielheit existirend, 
auf etwas beruhend, sich auflösend (Unga) % in Verbindung 
tretend und von einem anderen abhängig. In allen diesen 
Hinsichten ist die Urmaterie das GegenÜieil Yon ihren 
Pirodakten. Anch die Bewegung, yon der man meinen 
konnte, dass sie der Urmaterie als einer der Umwandelung 
unterliegenden Substanz mit den Produkten gemeinsam 
sei, darf ihr nicht zugeschrieben werden, da sie w^en 
ihrer Allgegenwart nicht ihre Stelle wechseln kann. Wenn 
der Urmaterie Bewegung zukSme, so ginge sie damit des 
Charakters der ersten Ursache rerlustig. Allgegenwärtig 
ist sie deshalb, weil es keinen Punkt im Universum giebt, 
an dem nicht eine ihrer Umwandelungen — und sei es 
auch nur in Gestalt des Aethers — vorhanden ist. Die 
Urmaterie ist somit in allem stofflichen enthalten und 
wirkt in aUen Produkten.') Hieraus und aus der S&i|i- 
khya- Lehre von der Identität der materiellen Ursadie 
und des Produkts erklärt es sich, dass in den Sämkhya- 
Schiiften die Worte jjrakrti und pradhäna (und die A^ec- 
tiya präJcrta, präkftika) auch zur Bezeichnung alles 
materiellen gehraucht werden, so dass es nicht immer 
ganz leicht ist zu entscheiden, ob die xmentfiiltete Ur- 
materie gemeint ist oder ihre Entfaltungen. 

Dass die Urmaterie nur auf dem Wege der Induktion 
zu erschliessen ist und nicht sinnlich walu^penommen 
werden kann, sollte selbstrerstandlich sein; ist doch selbst 
die dritte Stufe ihrer Evolution in der Gestalt der feinen 

Elemente nach der Meinung der Sämkhya*s nur fUr die 



^) YgL anch Sdtra I. 124, 125, 129—132, 136. 

^ Nach yAcaBpadmi^a ,ein Merkmal (mr Enchlieasung der 
Urmaterie)'. 

3) Satra VI. 85—87. 
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übernatürlichen Sinne der Götter und der Y o gin's wahr- 
nehmbar. Trotzdem wird die Unsichtbarkeit der Urmaterie 
in K ärikä 8 auadrackUeh durch üue ^einheit^ begründet 
Die mehtigste Ton der Sftipkliy a-FhilosopHe mit 
dem Begriff der Urmaterie verbundene VorsteUung ist die- 
jenige, durch welche ihre Entfaltung und die Mannig- 
fsdtigkeit des Weltganzen erklärt wird; die Vorstellung 
nämlich, dass die Urmaterie trotz ihrer Einheitlichkeit und 
Untheilbarkeit ^) aus drei Terschied^en Substanzen be- 
steht, deren Wesen uns in dem folgenden Kapitel be- 
schäftigen soll. 



B. Die drei Gniui's. 

Schon mehrfoch^) habe ich die merkwttrdige Theorie 
der drei Guna*B, die ebenso alt ist wie das Samkhya- 

System selbst, jedoch nicht älter berühren müssen. Es 
ist auch schon S. 14 Anm. 1 ein Hauptgrund gegen die 
geläufige Uebersetzuug des Wortes mit ,Qualität^ zur 
Sprache gekommen, nämlich dass diese sekundäre Be- 
deutung erst lange nach der Begründung der S&nikhja- 
Fhüoeophie nachweisbar ist; in der Zeit, als das Sftm- 
khya -System und die Lehre von den drei Guna's 
entstand, hatte das Wort noch keine andere als seine alte 
ursprüngliche Bedeutung ,6estandtheil^ (ygL dviguna und 
aOwrgwi^ im 9&iftp<^tha Brähmai^a). Dass audi in 
unseren Sftipkh ja- Texten das Wort, wenn es sich um 
die drei Guna*s handelt, in dieser Bedeutung gebraucht 
ist, lässt sich unschwer erweisen Das Sämkhyasütra 



1) Sütra V. 78. 

s) S. 18, H 18i 168, 166. 

^ Die frühesten firwähnungen dexselbeii finden sich m Y&8ka*s 
Nimkta XIV. 3 (im Pari^h|B) und in den eisten der S. 22 anf- 
gesihlten Upanishad^s. Vgl. auch P. Begnaud, Uatdriauz 
pour wrnt k lliistoire de la pbilosophie de linde n. 123—129. 

^ In poetischen Werken, insbesondere in der Pnrftna- Literatur, 
scheint dagegen bei der Erwähnung der drei Guna's hie und da 

Garbe, SiipMiys-Philossphle. 14 
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VI. 39 lautet: „Sattva u. s. w. sind nicht Qualitäten (oder 
Attribute) [der UrmaterieJ, weil sie dieselbe bilden^^ Und 
Yij&änabhikshu sagt zu Sütra L 61: ^attva und 
„die [beiden] andern [Gn^a'sJ siiid Sabs tanzen (äraiih 
,^dm), niebt QoaKt&ten im Sinne der Vai^esbika's*^ 
und begründet dies hauptsächlich damit, dass sie succes- 
sive die Eigenschaften des Leicht-, Beweglich- und Schwer- 
seins haben, was man unmöglicJi Ton Qualitäten aussagen 
könne. In demselben Sinne, nnr etwas ausführlieher, 
Snssert er sich darOber im Cömmentar za I 127: JX» 
,,Gnna*8, d. b. die drei Substanzen Sattva n. s. 
„unterscheiden sich qualitativ von einander durch Freude, 
„Schmerz u. s. f. ; denn man beobachtet diese ünterschieds- 

„merkmale an den Produkten Daraus, dass hier 

„Wohlbehagen und andere [Zustande] als Eigenschaften 
„der Constitnenten angefbhrt sind und dass im folgenden 
„Sütra L^cbtigkeit und anderes Ton ihnen ausgesagt 
„werden wird, folgt, dass Sattva und die beiden [andern 
„Guna's] Substanzen sind. Wenn aber die Guna's 
„mit Freude u. s. w. [d. h. mit ihren Eigenschaften"] identi- 
„fidrt w^en, so erklart sich das ein&ch aus der Nicht- 
„yerschiedenheit der Eigenschaft und des iTrfigers der 
„Eigenschaft^)". Femer erklärt Vijfiänabhiksh u zu 
Sütra L 126: „In der Urmaterie ruhen Sattva und die 
„[beiden] andern in der Form der Vereinigung dreier 
„Bestandtheüe (guna), geradeso wie die Bäume sich in dem 
„Walde befinden [welchen sie bilden]", und mit Anwen- 
dung desselben Gleichmsses im Sftmkhyasära LS*): 
„Der Ausdruck ,die Guna's der Urmaterie* ist so zu ver- 
„ stehen, als wenn wir von den Bäumen des Waldes 
sprechen^. 

Ich glaube nach keinen weiteren Belegstellen suchen 



die Bedeutuiig ,Qiialitftt* ndt der philosophisch-technischen su- 
•ammen geflossen zu sein. 

1) Vgl. oben S. 158. 

>) S. 12, Z. 2 von Hall's Ausgabe. 
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za branelien, tun zu beweisen, dass die auf die etymologisclie 
Bedeutung von S a 1 1 v a , Kajas und T a m a s ,Güte, Leiden- 
schaft und Finsterniss* sich gründende Üebersetzung von 
trayo gunäk mit ,drei Qualitäten' falsch ist und dass ich 
recht gethan habe in meinen Bearbeitungen der Sftipkhya- 
Texte anstatt dessen ,die drei Constitaenten [der ürmaterie^] 
zu sagen 

'Windisch, der sich in seiner Becension meiner 
Üebersetzung des Säqikhya-praTacana-bhftshya (im 
Literar. Gentraiblatt 1891, Nr. 28, S. 955) mit dieser meiner 
Anflassang noch nicht befireanden zn können erkl&rt, findet 

einen Ausweg in der xVimahme, dass nach der Anschauung 
der Sämkhya's die Urmaterie entsprechend ihrem trans- 
oendenten Charakter ,aus als Materie gedachten Qualitäten 
bestehet. So hatte schon fi:tÜLer Colebrooke, Mise. 
Ebb.* L 261, gesagt: '^ese three qnalities are not mere 
''accidents of natura, bnt are of its essence and enter into 
**its composition" ; und Johaentgen, Ueber das Gesetz- 
buch des Manu S. 39, 40, hatte die drei „Qualitäten" 
direkt als „Urstofe" bezeichnet! Das ist meines Erachtens 
ein so unlogischer Gedanke, dass wir ihn dem Begründer 
und den Vertretern der S ä m k h y a-Fhiloeophie, des manana- 
^ästra (d. h. des auf logischer Erwägung und Begründung 
beruhenden Systems) xat' k^oyt'jv iiicht zutrauen dürfen. 
Sobald die Inder überhaupt aiifingeu methodisch zu denken, 
haben sie audi zwischen den Begriffen des Stoffes und 
seiner Qualitäten zu unterscheiden gewusst. Das muss 
auch H. Jacobi gedacht haben, wenn er in den Philo- 
sophischen Monatsheften XIU, S. 419 unten trayo gunäh 
nicht „die drei Qualitäten", sondern „die drei Aspekte" 
übersetzt hat; aber auch dieser Ausdruck, der die drei 
Gu9a*s als etwas rein subjektires erscheinen lässt, ist 
nidit glücklich gewählt, wie sich schon daraus eigiebt^ dass 



^) Ueber die Entstt^hiing dieser Bezeichnung aus dem Bilde des 
Strickes und seiner Strähnen s. oben S. 163, 164. 

14* 
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J acobi gleich damaf genöthigfc ist, von dem Gleichgewicht 
der drei Aspekte** zn sprechen. Wer überhaupt das Wort 

guna^ wenn es zur Bezeichnung von Sattva, Kajas und 
Tamas dient, sachgemäss übersetzen will, wird sich der 
„Constituenten'^ oder eines ähulicheu Ausdrucks bedienen 
müssen 

Weder die etymologische^ noch irgend eine andere 
Uebersetzung der Namen dieser drei Guna's, Sattva, 
Kajas und Tamas, kann meines Erachtens den Anspruch 
erheben, auch nur irgendwie das Wesen der bezeichneten 
Dinge zu treffen. Dieses lasst sich nicht einmsl in der 
Form einer Definition beschreiben, sondern bedarf einer 
näheren Erlfinterung. Der Begründer der S&ijikhja- 



Tn diesem Sinne haben sich ü})rigt'Tis sclion mehrere Forscher, 
die sich mit dem S;i!nkhya-Sy.stem eingclirnder beschäftigt haben, 
ausgesprochen. H. II. Wilson, Säukhya Kiirikä ]). o2, 53 bemerkt: 
"Tn speaking of qualities, however, the term ffuua is not to be re- 
"garded as au insubstantial er aceidental attribiite, but as u s u b - 
"stauce discernible by soul through the medium of the faculties. 
**It iB, in fact, nature, or prakritif in one of its three consti- 

"tuent partB or conditions, undulj prominent ^Ingredients 

''or constitaeiits of nature', therefore, would be a preferable term 
''perhapa to 'quallty'.'' (Vgl. hierzu Ballantyne, Christianity 
contrasted with Hinda philosophy, p. 132 ff.) Ebeiuo Nilakan- 
tha-Hall, Rational Befbiation p. 43, 44: "Andliere it ahould be 
**bonie in mind| that it is not the goodness, passion, and darkness, 
"popolarly reckoned qualities or particular states of the soul, that 
"are intended in the Stfnkhya. In it they are unintelligent 
"substancea Otiierwise, how could theybe the material cause 
"of eartii and like groes things?*' Nock bestimmter drückt sich 
John Davies, Sinkhya Kftrikft p. 36 aus: **They [d. h. the three 
**pu9«] are not qualitieB, . . . but the constitaent elementB of 
"Natore (Frc^j^y und spricht mehr&ch in der Folge von den 
"constitaent or formative elements of Natura'*. P. Markus in 
seiner Abhandlung ttber die Yoga -Philosophie sagt ^Essenzen*, 
was zwar viel besser und richtiger ist als ^Qualitäten', aber doch 
nicht die eigentliche Stellung der drei Gui^a^s im System der 
S&ipkhya-Philoflophie zur Yoistellung bringt. 
*) S. Torher S. 211 oben. 
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Philosophie erkannte als die fdr den Menschen wiehtigatan 
Eigenschaften aller Dinge, dass sie entweder Freude, Schmerz 

oder Gleichgiltigkeit (Apathie) erwecken. Jeder dieser drei 
Begriffe coordinirte sich in seiner Vorstellung mit anderen : 
die Freude mit Licht und Leichtheit i), der Schmerz mit 
Anr^ong und Bew^lichkeit (Thätigkeit), die Apathie mit 
Schwere und Hemmung. Kap IIa folgerte nun, dass alles 
materielle ans drei unterschiedenen Suhstanzen bestehe, 
deren jede sich vorzugsweise in den genannten Richtungen 
äussere. Diese drei Substanzen sind für ihn in jedem zu der 
Welt des Stoffes gehörigen Dinge enthalten, aber in un- 
gleicher und wechselvoUer Mischung; denn sie haben die 
Eigenschaft „sidi gegenseitig zu unterdrQcken, anzuregen, 
„hervorzubringen und zu paaren" Je nachdem es nun 
einer oder zweien gelingt, an einem bestimmten Orte die 
dritte oder die beiden andern zu unterdrücken , bringen 
sie ihr Wesen mehr oder weniger rein zur Geltung. „Aus 
„dem mannigfeltigen Ergebniss des Kampfes der Gu^a's 
„geht die Mannigfaltigkeit der Produkte [d. h. der ganzen 
„empirischen Welt] henror;"^) eben daraus wird auch die 
Fülle der verschiedenartigen Eindrücke erklärt. Die drei 
Guna's bilden jede für sich wegen der Verschiedenheit 
ihrer Einzelformen (vyakti) eine unendliche Vielheit, und 
diese Einzelformen sind je nachdem Ton der grSssten, Ton 
geringerer oder Ton unendlidi kleiner Ausdehnung^). 

Das Zusammenwirken der drei Substanzen wird von 
Väcaspatimi^ra zu Kärikä 13: „Sattva gilt als 



^} Diese Coordinirung vou Freude, Licht und Leichtheit scheint, 
nach einena in unseren Säinkhya- Texten geläufigen Beispiel zu 
»chliessen, darauf zu beruhen, dass diese drei Eigenschaften gleich- 
zeitig an der Feuerflamme zu beobachten sind , welche 1) den 
frierenden erwärmt, also Freude erzeugt, 2) leuchtet, 3) nach oben 
züngelt, also Leichtheit manifestirt. 

ISAnkk 12. 

•) YijS. sn Sütrs I. 127. 

yys. woL Stea I. 127, V. 90. 
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„leicht und erleuchtend, üajas als anregend und bew^lich, 
„Tarn a 8 als schwer und hindernd" mit folgenden Worten 
Tenrnscshanlicht; „Die Qoalit&t Ldektheit, die der Sehweze 
„entgegenwirkt, ist die ürBache für das Entstehen der 
„Produkte. Dieselbe Leichtheit, in Folge deren das Feuer 
„aufwärts flackert, ist tlie Ursache für die wagerechte Be- 
„wegung mancher Dinge, wie z. B. des Windes. Ebenso 
„ist die Leichtheit die Ursache daft&r, dass die Organe für 
„ihre Fonktionen beffihigt sind; denn wenn sie schwer 
„w&ren, so wfirden sie träge und nnföhig s^n. Ans diesem 
„Grunde [nämlich weil die inneren Organe und die Sinnes- 
„ Organe erleuchten, d. L die Erkenntniss hervorrufen,] 
„ist das Sattya als erleuchtend bezeichnet. Sattyannd 
„Tamas, welche beide nicht von selbst thatig und 
„deshalb nicht zur Ausübung ihrer eignen Geschfifte Waag 
„sind, werden Tom Rajas angeregt, d. h. ^on ihrer TJn- 

„föhigkeit befreit und 7Air Wirksamkeit angetrieben 

„Obwohl nun aber dasEajas seiner Beweglichkeit wegen 
„aUerwärts alle drei Gui^a's [also auch sich selbst] in 
„Bewegung setzt, wirkt es doch nur hier und da wegsa 
„[des Einflusses] des schweren und hindernden Tamas, 
„welches dessen Thätigkeit bald hier bald dort hemmt. 
„Deshalb wird das Tamas, weil es |das Kajas] von 
„diesem und jenem abhält, als hindernd bezeichnet." 

Stellen wir nun die Eigenschaften und Wirkungen 
der drei Gu^a's im Einzelnen fest^). 

Das Sattva äussert sich, wenn es in dem Kampf mit 
den beiden andern G u ii a ' s zur freien Entfaltung kommt, 
in der Welt der Objekte, wie wir schon sahen, durch 
licht und Leichtheit; im Subjekt dagegen als Tugend, 



^) S. Maitri Upanishad III. 5, das Panca^ikha-Fragment bei 
Vya. xa Sütra I. 127, Kftrikft 12, 13 und Sütra I. 127, 128 nebst 

dazu gehörige Commentaren, Sämkhya-krama-dipika (in Bul- 
la ntyne 's Lecture) Nr. 39—41, 50—58, Mahäbhärata XII. 7956 
—61, 8992-97, 11623—34, Colebrooke, Mise. Eas.« I. 261, 267, 
P. Markus, die Yoga-PhUosophie S. 21, 22. 
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SeUMtbeherrBchimg, Gemütiisralie, Wohlwollen, Freundlich- 
keit des Wesens, Reinheit, Glfick, Heiterkeit, ZnMedenheit, 
als Thätigkeit der Sinnesorgane nnd des Yerslandes, als 

Erreichung der übernatürlichen Kräfte. Es dominirt deshalb 
in den Welten der Grötter. 

Bei dieser Gelegenheit mufis ich die schon oben S. 166 
angedeutete Vorstellung zur Sprache bringen « dass die 
Freude nicht nur ab Empfindung in dem Innern des 
Individuums, sondern auch als etwas objektir reales in den 
Aussendingen existire. Dasselbe güt im Princip natürlich 
auch von den Hauptwirkungen der beiden anderen Guna's, 
dem Schmerz und der Apathie ; doch wird dies nur beiläufig 
erwähnt. Die objektive Beaiität der Freude wird von 
Vijü&nabhikshu zu Sttra Y. 27 auf seine Weise syl- 
logistisch bewiesen, und mehrfach >) führt er aus, dass wir 
ebenso wie von der Topffarbe (ghata-rüpa)^ so auch von 
der Frauen-, Blumenkranz- oder Sandelholz-Freude (atri-f 
srak', eandana-sukha) sprechen und mithin annehmen 
müssen, dass die Freude und dei^L den Objekten inh&rire. 
Hall, Rational Refutation p. 80 Anm., bemerkt hierzu: 
"Vijfiäna is here a victim to phraseology on whicli, plainly 
"enough, he did not reflect with sufficient attention. For 
" "jar-colour' means ^the colour of a jar'; whereas ^sandal- 
^leasure* means i;he pleasure derived firom the use of 
'teidal***. Wenn auch Hall darin Recht hat, dass 'Hmek 
"fallacies ihr from uncommon among the Pandiia** sind, 
so darf docli die in Frage kommende Vorstellung weder 
auf eine missverstandene Wortbildung zurückgeführt noch 
als individuelle Anschauung eines einzelnen Sftmkliya- 
Lehrers angesehen werden. Vielmehr liegt dieser Vorstel 
lung der Gedanke zu Grunde, dass das Wirken eines Gu9a 
— in unserem Falle des Freude erweckenden Satt va — in 
dem inneren Organ des Subjekts ein Correlat in dem eben- 
iails aus den drei Guna's bestehenden Objekt haben 



Zu Sötra I. es, 127 und im Sfttpkhyaflftra I. 3 (S. 15 der 
HalPschen Ausgabe). 
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müsse. Da gewisse Dinge bei allen Wesen entweder Freude 
oder Sdimerz oder BestOrzang err^n, so konnte der an 
die Theorie der drei Gn^a^s glaubende kamn nmlun das 

Vorwalten des betreifenden Guua iii dem Objekte selbst 
anzunelimeii. 

Das Kajas äussert sich, wenn es die beiden anderen 
Gn^a's nnterdrackt, in der Welt der Objekte in Kraft 
und Bewegung; im Subjekt als jede Art Ton Sdimerz, als 

Kummer, Sorge, Angst, Aerger, Unznfriedenheit, Abbfingig- 
keit, als Eifersucht, Neid, Unstätheit, Aufregung, Leiden- 
schaft, Begierde, Liebe und Hass, als Bosheit, Streit- und 
Tadelsucht, üngestfim, Wildheit und Unfreundlichkeit des 
Benehmens, aber aadi als Ehrgeiz, Streben und Thatigkat. 
Es dominirt in der Menschenwelt. 

Wenn das Tamas überwiegt, so kommt es in der 
Welt der Objekte als Schwere, Starrheit und Dunkel zur 
Geltung; im Subjekt als Niedergeschlagenheit, Furcht, Be- 
stürzung, Verzweiflung, Theilnahmlosigkeit, Unentschlossen- 
heit, Bethömng, Stnmpfeinn, Unwissenheit, Trunkenheit, 
Wahnsinn, Ekel, Trägheit, NachlSssigkeit, Bewusstlosigkeit, 
Schlaf und Ohnmacht, als Hartherzigkeit, Schamlosigkeit, 
Liederlichkeit, Unreinheit, Schlechtigkeit im Allgemeinen 
und Nihilismus £s dominirt im Thier-, Pflanzen- und 
Mineralreich 

Die merkwürdigste Seite dieser ganzen Theorie ist, 
wie man deht, die Zurückführung der mensch- 
lichen Individualität auf physische Ursachen. 
Das Verhältniss der drei Guna's zu dem Glauben, der 
Gesinnung, der Lebens- und Handlungsweise des Menschen 



1) ndiiikya Maitr. Up. m. 5 und S&mkhya-krama^pikft Nr. 41 
ist sowohl von Gowell als auch von Ballantyne fiOschlich mit 
«atheina* ttbenetst worden; danach wUrde die Sftipkkya -Philo- 
sophie ein Enengnias des Tamas sein! Uebrigens sind in der 
Stelle der Maitr. Up. venchiedene Eigenacliaften ab Aeiusenmgen 
des Tamai genannt, dieiml^tem su denen desBajas gehören: 
Hanger, Dnist, Zorn, Hodunuth, Neid und Unbestfindigkeit. 

«) Karikft 54^ Sütra m. 48-50. 
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ist in poetisolier Weise in dem siebseehnten Gesänge der 
Bhagavadgltä geschildert; doch wttide ein nShem 

Eingehen auf diese Dinge zu weit von der Darstellung 
des eigentlichen Systems abMiren. 

Zu diesem ganzen Anschauungskreis stimmt auch die 
Lehre von der Entstehung der Farben durch die yerschieden- 
arfige Mischung der drei Guna*s. Wenn ich auch diese 
Theorie nicht ans der eigentlichen Literatur des S&i|i- 
khya- Systems, sondern nnr ans Ntlakantha's Oom- 
mentar zum Mahäbhärata nachweisen kann, so macht 
sie docli iiic'lit den Eindruck einer späteren Erfindung. 
Niiakantha sagt zu Mbh. XIL 10058: „Wenn das 
„Tamas Überwi^^t, das Sattva gering ist und das Bajas 
„die Mitte hfilt, so ergieht sich die Farbe Schwarz; b^ 
„Umkehrang des YerhSltnisses Ton Sattya und Rajas 
„Grau; ^veiin das Rajas überwiegt, diis Sattva gering 
„ist und das Tamas die Mitte hält, so ergiebt sich Blau; 
„bei ümkehrung des Verhältnisses von Sattva und 
„Tamas Eoth; wenn das Sattva überwiegt, das Bajas 
„gering ist nnd das Tamas die Mitte hfilt, so ergiebt 
„sich Gelb; bei ümkehnmg des YerhUtnisses von Bajas 
„und Tamas Weiss "^). 

Jede Erscheinung, jeder Vorgang in der materiellen 
Welt hat also seinen Grund in dem Wirken eines oder 
mehrerer Gu^a's. Trotz der nnendlichen Verschiedenheit 
der zahllosen Modifikationen lasst sieh doch alles durch 
die Eigenschaften dieser drei Substanzen erklaren. Wenn 
nun aber Sattva, Rajas und Tamas sich in allen 
materiellen Produkten befinden, so müssen sie nach dem 
Grandsatz, dass das Produkt nichts anderes als die mate- 



Yadä tamasa ddhikyam taUvehrajator «ydnafoo-JOiiMilM^ 
tad& ÜTiAtio varuah , antyayor vaij)arUy€ dMmraJ^; taM rt^aia 
ädhikye sathfa4ama9or n^ünatva-BoinuUM fdkt^var^j antyayor im-' 
parüye mutdhyam madhyamo varpa^, tae ea raktam . . . 
twayd ^dkUcye rajiM»4ama90r nytinofoo-MiiMilM kSaidrdli fUoF^farno^ 
• • * . , antyayor vaiparitye ^uUehm, 
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nelle Ursache in einem bestimmten Entwickelungsstadium 
ist, auch bereits in dieser Ursache, d. h. in der Urmaterie, 
vorhanden gewesen sein. Da schon der ersten £ntMtiing 
der Urmaterie — d. h. der Bnddhi — Freade, Schmerz 

und Apathie als charakteristische Eigen thümlichkeiten an- 
gelioren, so muss auch der Stoff, aus dem die Buddhi 
hervorgegangen ist, ebenso die charakteristischen Eigen- 
thümlichkeiten der Freude, des Schmerzes und der Apathie 
(in bitentem Zustande) besitzen; denn die Qualitäten des 
Produkts mOssen sich in üebereinstimmnng mit den 
Qualitäten der Ursache befinden 

Wenn also in den Sänikhya- Schriften — was oft- 
mals der P'all ist — die drei Guna's in der Form der 
Ursache (Mraiiuarrüpa) den drei Gu^a's in der Form des 
Produkts (k&ryorrüpa) g^nübergestellt werden, so ist das 
so zu yerstehen, dassSattra, Rajas undTamas in der 
ersten Form die unentfaltete Urmaterie, in der zweiten die 
entfaltete Welt bilden. Wie kann nun aber die unbegrenzte 
Urmaterie, deren Einheitlichkeit so entschieden betont 
wird, aus Theilen bestehen, ans drei begrenzten Substanzen? 
Darauf ist zunfiehst zu erwidern, dass die drei Gu^a's 
nur insofern begrenzt (parmxta, imnctMma) sind, als 
das ganze Sattva, Kajas und Tamas sich nicht 
tiberall befindet; sie sind aber nicht in demselben Sinne 
begrenzt, wie ,Töpfe und dergleichen Produkte*; denn es 
giebt keinen Punkt im Universum, an dem nicht wenigstens 
ein MiTiiTiwiTn von jeder dieser drei Substanzen vorhanden 
ist, oder technisch ausgedrückt: „Sattva, Rajas und 
„Tamas fallen nicht unter einen allgemeinen Begriff, der 
„sie als positive Gegenstücke zu einem lokalen Nichtsein cha- 
„rakterisirt (daii^ilcä-bhäva'praHyogüär*v(wchedakafjdti) " 2). 
„Wenn jeder der drei Gu^a^s^ — sagt Yijä&nabhik- 
shu in seiner Einleitung zu Sütra 1. 128 — „eine ge- 
„schlossene Einheit büdete, so konnte von einem Zu- and 



^) Yijn. zu Sütra I. 65; vgl. auch Kdiikd 11. 
«) yyn. SU Sütra L 76, 180. 
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„Abnehmen derselben oder [von dem Siege dee einen 
„nnd dem Unterliegen der andern] keine Bede sein, und 
„ebenso wenig wäre dann, da bei der BegrenasÜieit [der 

„Guna's] auch die durch ihre Vereinigung gebildete 

„Urmaterie begrenzt sein mtisste, die Lehre berechtigt, 

„dass gleichzeitig zahllose Welten [und innerhalb dieser 
Welten zahllose yerschiedenartige Dinge aus der ürmaterie 
„herrorgehen].^' Der Einwand, dass die einheitliche on- 
theilbare ürmaterie überhaupt nicht aus drei Theilen 
bestehen könne, wird durch den Vergleich mit drei Flüssen, 
die nach ihrer Vereinigung einen einheitlichen Strom 
bilden, abgelehnt^). Ein enropäischer Autor ^) gebraucht 
anstatt dessen das Bild von dem einfiichen &rblosen Sonnen* 
licht, das dnrch die Vereinigong der &rbigen Lichtstrahlen 
gebildet wird, die ihre Eigenart in dem von uns wahr- 
genommenen Licht verlieren oder nicht entfalten. 

Die ürmaterie ist also im Sämkhya- System „der 
Zustand des Gleichgewichts (sdmyd-vastlid) von Sattva, 
Kajas and Tamas***), d. h. der Zustand, in dem keiner 
der drei Gui^a's weniger oder mehr ist als jeder der 
beiden andern, in dem sie in vollster Gleichmässigkeit und 
ohne Beziehung zu einander verharren So lanj^e dieser 
Zustand des Gleichgewichts nicht gestört ist, bleibt die 
Ürmaterie eine feine unterschiedslose Masse, in der alle 
die Erfifte und Eigenschaflien, die in der ent&lteten Welt 
zur Erscheinung kommen, keimartig ohne Beth&tigung 
ruhen. 

Es ist klar, dass diese ganze Theorie der drei Guna's 
eine reine Hypothese ist, die mit sehr vielen anderen philo- 
sophischen Hypothesen das Schicksal theilt, vor dem modernen 
Standpunkt der Naturwissensdbaft nicht bestehen zu kSnnen; 
aber sie ist immeihin ein intmssanter Erklärungsversuch, 



1) Yijfi. za L 61 Schluai. 
>) John DaTies, Sftnkhya Kftrik& p. 87. 
^ S^tra L 61, VL 42; vgl. aoeh Yftcaspatmii^ Ea Kärikft 8 
und Qamkara nun Brahmasdtra II. 2. 8. 
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der für die Inder eine so tiberzeugende iüraft besessen hat, 
class der Gedanke noch heute den allgemeinen pliilosophiacheii 
Vorstellimgskreis behenschi Obwohl ^ftip^ft^^ Lehre 
von den diei 6una*8 mit der Begründung abgewiesen 

hat, dass es diesen „an einem bewegenden Princip fehlt, 
„welches sie aus der vorweltlichen sdmyä-va>8thd zum Zu- 
„ stände des mwÄai»ya[derGleichgewichtslosigkeit] treibt" 
hat sich doch der neuere Yed&nta mit der Theorie 
YoHatändig befreondei 



4. Die £Tolation und Beabsorption der Welt. 

Ist der Gleiehcrewichtszustand der drei Guna's gestört, 
und &ngen diese an mit einander um das Uebergewicht 
zn ringen, so entMtet sich die Welt in dem Entwidce- 
Inngsgange, der auf S. 206, 207 in rnngelcehrter Beihen- 
folge dargestellt worden ist*). Wenn die Erolntion (sarga^ 
srshiij samcara) '^j des Weltganzen zum Abscliluss gelangt 
ist, so folgt eine Periode des Bestehens (sthiti)^ während 
deren sich die schaffende Kraft in der Einzelschöpfung 
(vüarga^ wfaahfi'srah^)^ d. h. in der Herrorbringimg der 
Individuen nnd der einzehien Produkte, bethätigt 

Wenn die Zeit des Bestehens za Ende ist, so 16st 
sich das Universum auf, und zwar in der Weise, dass von 
den groben Elementen an in rückläufiger Bewegung die 
Produkte je in der materiellen Ursache, aus der sie ent- 
standen sind, wieder au%ehen. Darch diesen Process der 



»)DenB8en bei Weber, Indische Studien XVII. 160. 
2) Kärikä 22, Sütra 1. 61, VI. 42. 

^) Tattvasamfisa S&tra 2 nnd Sftipkhya-krama-dipikä dazu 
Nr. 54. 

Vijn. zu Sutra I. 97 und Einleitung m HI. 46. VyaBkU- 
tfshiif wofür jedoch auch öfter einfach sarga oder ershti gesagt 
wird, ist der Gegensatz zu sanuuJ^i-^thfi fGesammtschöpfdng* oder 
ddi-iarga , AnfangagchÖpfiing*. 
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Beabflorption (lagfa, pralaya^)^ pratiaarga^) , aamhära^ 

praiiaamcara) *) gelangen schliesslicli die drei Guna^s 
wieder in den Zustand des Gleichgewichts; die Urmaterie 
befindet sich wieder in derselben Lage, wie in der Zeit 
vor der Entfaltung, und verharrt so, bis die Periode der 
neuen Weltbildung anbricht. 

Als ich oben im zweiten Abschnitt die allgemdn- 
indischen Lehren der S&iiikhya- Philosophie, soweit sie 
bereits vor der Begründung des Systems vorhanden 
waren, zusammenstellte, habe ich geschwankt, ob nicht 
in jenem Zusammenhange auch die Lehre von der Evolution 
nnd Eeabsorption der Welt erwähnt werden mOaste, da die 
YorsteUung einer unendlichen Zahl von Weltperioden 
(kalpa) allen orthodoxen Systemen % sowie dem Buddhismus 
und Jinismus gemeinsam ist. Doch bin ich bald zu der 
Ueberzeugung gelangt, dass diese Vorstellung vor der 
Begründung der Sämkhya-Philosophie in Indien nicht 
eadstirt hat Die Lehre von den periodischen Zer- 
störungen und Erneuerungen der Welt findet sich noch 
nicht in doi ilteren Upanishad's^). Die Idee der 
Emanation tritt freihch in mythologischem Gewände schon 
früher auf, in dem berühmten Purusha-Liede des Rig- 
T e d a (X« 90) in Terschiedenen kosmogonischen Berichten 



^) In unseren Texten wird praiaiya in demselben Suine wie 
mähd^alaya gebrauchl In nicht-plulosophiBcheny aber durch das 
Sftiiikhya- System beeinflussten Werken wird der nyM'^pralaya 
,die Vemichtung des UniYersums* dem einfochen praiaya oder 
anänUira-fräktya ,der Yemichtnng der LidiTiduen* gegenüber- 
gestellt. Vgl. Johaentgen, Ueber das Gesetsbneh des Manu 
S. 9, Anm. 12. 

*) Sämkhya-tattva-kaomiid! sa K&rikft 16. 

*) yys. za Sütra L 154^ 157. 

^ Tattrasam&sa Sdtra 6 and Sftipkhya-krama-dtpikft dexa 
Nr. 55. 

^) Wegen des Vedftnta s. Deussen, System d. Y. S. 248 
— 256 und sonst 

^ Vgl. Deussen, System des Yeddnta S. 902. 

^ Tg^. Schröder, Indiens Literatur und Cnltitr S. 214ff. 
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der Brähmana-Literatur uad in der Legende Bfhad- 
ftranyaka UpaniBhad I. 4, wo erzählt wird, dass sich 
der Atman in seiner Riiwamkeit ftrchteke and nach 
dnem Geföhrlen ▼erlangte, dass er Bich deshalb tfaeOte 

und in Mann und Weib, die sich umarmt hielten, ver- 
wandelte und auf diese Weise Menschen hervorbrachte; 
dass er dann weiter die Formen von Stier und Kuh, von. 
Hengst und Stute und so fort annahm, um die Teischieden- 
artigen Wesen za erzeugen. AUe diese Schöpfiangsberichte 
aber gehen Ton dem Gedanken ans, dass der geschilderte 
Vorgang den ersten Anfang der Welt darstelle. Auch 
findet sich in ihnen keine Spur von der Kehrseite der 
Emanationslehre, der Vorstellung der Beabsorption. Dieser 
letztere GManke konnte auch erst entrtehen, nachdem die 
Evolationstheoiie in wirklich philosophischer Weise ei^ 
dacht nnd methodisch begrQndet war; nnr nachdem man 
den :kausalen Zusammenhang der materiellen Principien 
zu erkennen geglaubt hatte, nicht auf Grund phantastischer 
mythologischer Vorstellungen konnte der Gedanke der 
Rückbildung der Welt auftreten. Sobald aber die Theorie 
des gesetzmassigen Entstehens nnd Vergehens des TJniveiBums 
aufgestellt war, musste sie sich nnter dem Einfluss der 
Lehren von dem SamsTira und der Macht der That zu 
der Annahme ausgestalten, dass dieser Process der Welt- 
bildung und -vemichtung nicht ein einmaliger sei, sondern 
dass er sich von Ewigkeit her unendliche Male vollzogen 
habe und in alle Ewigkeit hin wiederholen werde. 

Die Lehre von den Weltperioden ist also in der Sftip- 
khya- Philosophie entstanden und von hier aus zunächst 
in den Jinismus und Buddhismus übergegangen; nach 
der Brahmanisimng unseres Systems hat sie dann auch 
Eingang in die brahmanische Literatur gefunden. 

Welche Ursache nun wird von der Sftmkhya-Fhi- 
losophie für das Heraustreten der ürmaterie aus ihrem 
stabilen Gleichgewicht angegeben? Die Ürmaterie steht 
von Ewigkeit her in einem Abhängigkeitsverhältniss zu 
den gleich ihr ewigen Seelen; es ruht in ihr der unbe- 
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wosste Trieb, för die Seelen Üiätig zu aem. Diese üben 
auf die Urmaterie einen Anreiz luis, sich zu ent&it^; doch 
isi; diese Anregung keine bewnsste, sondern dme mechft. 

nische, die öfter mit der Einwirkung des Magnets auf 
das Eisen, das er anzieht, verglichen wird. Wie zur Zeit 
des Weltbestehens das Walten der Natur bis in die klein- 
sten Einzelheiten hinein durch die Kraft bedingt ist, die 
den Werken der beseelten Wesen entapiingt) so wird auch 
die EntfiJtung der ürmaterie dnrch diese Kraft veran- 
lasst; denn Verdienst und Schuld schlafen während des 
Pralaya und erwachen, um eine neue Schöpfung ins Leben 
zu rofen wenn die Zeit gekommen ist, da die in der 
Torigen Weitperiode noch nicht abgebüssten Werke ihre 
Vergeltung erheischen. Deshalb wird aach die Zeit neben 
der nachwirkenden Kraft des Werkes (adrahta) als eine 
begleitende Ursache für die Bewegung erklärt, in welche 
die Urmaterie beim Beginn einer neuen Weltperiode ge- 
rath-). Diese Bewegung, die in einer Verschiebung des 
Gleichgewichts der drei Gu^a's besteht, heisst tedmisch 
hahotika ^Erschütterung^ 



1) Mahädeva za Sfitra m. 6. 

Aniraddha an Sütra HI. 62, V. 22, Vijü. zu VL 65. 

») Vijn. SU Sütra I. 19, Eiiüeitimg zu V. 101: „Eb ist ein 
„Lehnatz [unseres SjstemsJ, dass in Folge dner Eneküttenmg der 
„Urmateiie die Verbindung der Urmaterie und der Seelen eintritt, 
„und in Folge deren die Schöpfiing". In weleher Weise wir uns 
die , Verbindung* (wnipojfa), Yon welcher hier und oftmab sonst 
gesprochen wird, Torznstdlen haben, ist in Anbetracht der All- 
gegenwart, die der Urmaterie zugeschrieben wird, nicht ganz klar. 
In der Sdipkhja-tattra-kaumudi, Einleitung zu Kirikft 66, finden 
wir folgende ErUSrung: „[In KArikft 21] ist gelehrt, dass die 
MSchSpfimg durch die Verbindung [der Seelen und der Urmaterie] 
„hervorgebracht wird. Und diese Verbindung besteht darin, dass 
,jdie Seelen] berufen [und geeignet] sind [zu empfinden, und die 
Jtfaterie empfunden zu werden]; und das Berufonsein der Seelen 
„zu empfinden bedeutet: dass sie geistig sind, das Berufonsein der 
„Materie empfanden zu werden bedeutet: dass de ungeistig und 
„Objekt ist.*' leh glaube, dass der BegrOndM' der .^ftipklija- 
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Die Schöpfiin^]^, die nach dem eben bemerkten auf 
einer besonderen, nicht näher beschriebenen Verbindung 
der Unnaterie mit den Seelen beraht*), dient lediglieh 
den Intereesen der letzteren; denn sie hat den Zweck, 
zunächst den Seelen die Objekte der Brfidmuig (wörtlich : 
des Genusses, bhoga) zu schafl'en, und zweitens, die Seelen 
zur Erkenntniss des Unterschiedes ihrer selbst von allem 
materiellen und damit zur£rlösang (apavarga) zu führen. 
Ton diesen beiden Bestimmangen des Schopfongsprocesses 
ist die erste freilich nicht Zweck in demselben Sinne wie 
die zweite, sondern — trotz der häufigen Coordinirung in 
dem Cumpasitum bhoga pavargau — nur das Mittel, ohne 
welches die Erreichung des Endzweckes, der Erlösung, 
nicht möglich ist Das erste Resultat der EntMtong der 
ürmaterie ist also das Gebandensein (bandha) sSmmt- 
licher Seelen, die noch nicht ans dem Weltdasein aus- 
geschieden sind; das zweite Resultat ist die Befreiung 
ei Iii IC er wenij^^er Seelen. Für diese wenigen stellt die 
Miiterie ihre schöpferische Thätigkeit ein, sobald dieselben 
das höchste Ziel errebht haben; sie zieht sich Ton den 
zar Erkenntniss gelangten Seelen zorUck, am fttr alle 
Ewigkeit keine neae Verbindung mit ihnen einzugehen. 
Hierdurch ist aber nicht etwa eine Verminderung in der 
Bethäti^nig ihrer schöpferischen Kraft bedingt, da für 
alle übrigen Seelen das bestehende Yerhältniss fortdauert 



PbiloBopbie in der Thai kdne andere VoiBtellung, ak die hier ron 
Yftcaspatimi^ra d&igelegte, mit^der die Weltentfaltiing anregenden 
Besiehung der Seelen zur Ürmaterie verbunden hat. Yijn^abhik- 
Bhn bestreitet allerdingB im Gommentar su Sfttra I. 19 (S. 33, 34 
meiner UebersetEong) diese Anslegang mit TerschiedeniMi Gründen 
and setat an deren Stelle eine Erkl&rong, die mir indessen nur 
ein NoÜibehelf zu sein scheint. 

^) Kftrikft 21 , 66 , Sanra-dar^ana-saipgraha S. 219 der lieber- 
setsung, Vijn. zu Sütra I. 19. 

«) Kärika 21, 56—61, 66, Sütra II. 1, 3, 4, 7, 11, 28, 24, TIT. 
47, 58, 63, 64, 66, 69, 70, VI. 43, 44, YogasÄtra IL 22. Vgl. auch 
in diesem Bache oben S. 164 — 166. 
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Wird nun aber nicht einmal in der fernsten Zukunft 
eine Zeit kommenf in der alle Seelen ans Ziel gelangt 
nnd von den Banden der Materie befreit sind? Wenn 

diese Frage zu bejahen wäre — und man sollte denken, 
dass sie bejaht werden müsse, da sich ja die Zahl der un- 
erlösten Seelen beständig verringert — , so würde einst- 
mals jeder Grund fiir das Wirken der Naturkräfte, für die 
Erolntion der Uimaterie fbrt&llen. Nach der ErlSsnng 
der letzten Seele wfiide die ürmaterie nicht mehr ans dem 
Zustand des Gleichgewichts heraustreten und zu einer 
neuen Welt sich entfalten können. Dieser Fall aber wird 
niemals eintreten; denn die Sämkhya- Philosophie be- 
antwortet die eben gestellte Frage mit Nein. Das S&i|[i- 
khjasütra 1. 158 sagt (nach Anirnddha*8 Erldfirong): 
„Wie [die T5llige Leere] in dem an&ngslosen Ereudanf 
„bis anf den heutigen Tag nicht eingetreten ist, so wird 
„es auch in Zukunft bleiben"; und als Grund dafür findet 
man bei Y ijüänabhikshu zu IL 4 angegeben, dass 
die Zahl der Seelen tinendlich ist. 

Zn meiner Yerwünderimg habe ich in den Sftqi- 
khya- Texten keine emsthafte Erklärung ftlr die ange- 
nommene Nothwendigkeit des Reabsorptionsprocesses ge- 
funden. Auf die Frage „woher kommt die Weltauflosung?" 
wird erwidert, dass ebenso wie die SchÖpfang aus einer 
Stönmg des Gleichgewichts der drei Gu^a's herrorgehe, 
der Pralaya dadurch entstehe, dass die drei Gni^a's 
wieder in den Zustand des Gleichgewichts gerathen^). 
Weshalb aber gerathen die G u n a ' s wieder in denselben 
Zustand, in dem sie sich vor der Weltentlaltung befanden ? 
Dafür wird zwar von Aniruddha und Mahädeva^) 
ein Grand angeführt; doch widerspricht derselbe nicht nur 
direkt dem Znsammenhange ihrer eigenen Ausf&hningen, 
sondern auch den -wichtigsten Voraussetzungen des Systems. 
Man ist sich zur Zeit der beiden Commentatoren offenbar 



^) Sütra YL 42. 
*) Zu Sfttra HL 5. 

0»rb6, SAipkhya-PhUoflopliie. 15 
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nicht mehr Uber die ChrOnde der in Bede stehenden An- 
schauong klar gewesen; und merkwürdiger Weise ver- 
sagen Mnsichiüieh dieses Punktes die iQteren Qaellen« 

Die geiianiiten Commentatoren erklären, dass die Welt- 
vernichtuiig dann eintrete, wenn die noch nicht zur Er- 
lösung gelangten Seelen die Früchte ihrer Thaten voll- 
st&ndig genossen und demnach in Zukunft weder Lohn 
noch Strafe mehr zu erwarten haben. Unmittelbar darauf 
aber>) lehren Aniruddha und Mahftdeva, dass diese 
Seelen nicht aus dem Weltdasein ausgeschieden sind, dass 
sie während des Pralaya mit Verdienst und Schuld 
umkleidet bleiben, und dass diese beiden mächtigen 
Faktoren am Beginn des neuen Weltaltera die Materie 
wieder anregen, schöpferisch f&r eben dieselben Seelen 
thltig zu sein, die angeblich durch Abbüssung aller ihrer 
Werke das Ende der vorigen Weltperiode bewirkt haben! 
Aniruddha, dem Mahädeva an dieser Stelle ge- 
dankenlos nachspricht, hat hier eine Confusion angerichtet, 
die in der S&ipkhya- Literatur kaum ihres Gleichen hat; 
er hat sich in dem ersten Theil seiner Ausführungen 
achtlos über den fundamentalen Grundsatz der Erlösungs- 
lehre hinweggesetzt, dass der Mensch dem Gesetze der 
Vergeltung nur durch die Gewinnung der unterscheidenden 
Erkenntniss entrinnen kann, aber nicht dadurch, dass er 
in der Unwissenheit rerharrend die Früchte seiner Werke 
aufbraucht. Vijfiänabhikshu hat deshalb auch den 
beiden Sütra's eine vollständig andere Deutung gegeben. 

Es unterliegt für mich keinem Zweifel, dass bei der 
Begründung der Säipkhja-Philosophie auch das Ein- 
treten der Weltauflösung durch einen Grund erklart worden 
ist, der sich aus dem Zusammenhang der allgemeinen An- 
schauungen des Systems ergab und in denselben einfügte; 
aber wir sind in diesem Fall ausnahmsweise auf Ver- 
muthungen angewiesen, bei deren Au&tellung wir wohl 



^} Zu Sütra m. 6. 
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am siehersten gehen werden^ wenn wir an die Lehren des 
Baddhismns, des Tochieraystems, anknüpfen. Wir hatten 

oben als einen allgemein-indischen, in das Srinikliva- 
System übergegangenen Gedanken die Vorstellung kennen 
gelernt, dass der Zustand der Aussenwelt, daa Walten der 
Natur abhängig sei von dem Thun der Wesen. Wie nun 
im Baddhismos der Glaube herrscht, dass diese rdn mora- 
lische Ursache — die Sünde und das Verdienst der lebenden 
Wesen — auch die Vernichtung und Erneuerung des 
Universums bewirke in der Weise, dass die Sünde die 
zersetzende, die Tugend die erneuernde und schaffende Kraft 
sei^), so dürfen wir yielleicht auch schon für die Sftm- 
khya- Philosophie dieselbe Yoistellnng voraussetzen. Wo 
man übensengt ist, dass eine moralische Kraft den Verlauf 
des Weltprocesses regiert, liegt der Gedanke nahe genug, 
dass ein überwiegendes Maass von Sünde die Auflösung 
des üniyersums herbeiführe. 

Doch kehren wir Yon dieser Hypothese zu unsem 
Quellen zurück. Wenn die Welt sidi im Zustand des 
Pralaya befindet und die drei Guna's damit in dem 
des Gleichgewichts, so darf man doch nicht glauben, dass 
die letzteren in völliger Ruhe verharren; das würde ihrer 
Natur widerspriechen. In dieser Zeit — so heisst es in 
der S&ipkhya-tattYa-kaumudl zu Kftrik& 16 — 
„unterliegen Sattva, Rajas und Tamas [nur der Ver- 
„iiuderungl zu gleichartigem; denn die Guna's, deren 
„Wesen das Sichverändern ist, bestehen auch nicht einen 
„Augenblick, ohne sich zu verändern. Darum enthaltet 
„sich auch, [wenn die Welt] im Zustande der Auflösung 
„[ist], das Sattva nur in der Form des Sattra, das 
„Rajas nur in der des Rajas, das Tamas nur in der 
„des Tamas." Diese isolirte Bewegung innerhalb jedes 
einzelnen Guna aber ist völlig unabhängig von der Be- 
wegung, die sich der Urmaterie als Ganzem beim Beginn 
der neuen Weltperiode mittheilt. 

>) Vgl. Koppen, Beligion des Buddha L 285—287. 

15* 
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Wahrend der Zeit des Pralaya smd die unerlösten 
Seelen ebenso schmeizfrei wie die erlSeten, weQ die ihnen 
zagehörigeii inneren Organe, die materiellen Orondlagen 

jeder Empfindung, nicht mehr als solche existiren Aber 
diese inneren Organe sind dann nicht etwa zu Grunde 
gegangen, sondern haben sich nur zur Urmaterie zurück- 
gebildet und bestehen ,in fisinein Zustande^ (sük^nrndvo" 
Mayä) fort Dasselbe gUt auch Ton ünen TerhangnissroUen 
Attribaten, der moralischen Bestimmtheit, die auf den in 
der vorigen Weltperiode noch nicht vergoltenen Werken 
beruht, und der Nichtunterscheidung, die während der 
Weltauflösung als Disposition (vdsanä) verharrt. Denn 
jedes dieser beiden Attribate, welche die Ursache alles 
Leidens in der Welt sind, besteht in der Form einer an- 
fangslosen, auch durch die Weltvemichtung nicht unter- 
brochenen Continuität 2). 

Bevor wir nun die Produkte in der Keihenfolge be- 
trachten, in der sie nach der S&mkhya-Lehre bei jeder 
Weltentfeltnng ans der TTrmaterie hervorgehen, haben wir 
noch das VerhSltniss im Allgemeinen ins Ange zn fiusen, 
da« unser System zwischen jedem Produkt nnd seiner 
Ursache constatirt 

5. Der Begriff der Kausalität. 

In der indischen Philosophie werden überall streng 
zwei Arten von Ursachen (kdranu) unterschieden: die 
materielle (updddna) und die bewirkende (nimitta). Die 
materielle Ursache eines Dinges ist der Stoff, aus dem es 
hervorgeht und besteht; als bewirkende Ursache gilt nicht 



^) Vijfi. sa Sütra I. 16, 18, 19. 

s) Yijn. so Satra VI. 12, 68, 69. Ueber das ▼erhffltnitwmSBBig 
günstige Geaehick derjenigen Individaen, welche die ,iii6dere 
GleichgUtigkeif gewonnen und diese Welt aufgegeben haben, aber 
noch nicht sor nntencheidenden Erkenntniss gelangt sind, hat 
schon oben S. 146 gehandelt werden müssen. 
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nur die Veranlassung seines Entsteliens, sondern auch das 
Mittel, doich welches es herv ogge bradit wird^). Da upd" 
ddna und nmäia unter dem Begriff hdrwsM zosaniinen- 
gefesst werden, hat die philosophische Terminologie Indiens 

auch für Produkt und Wirkung nur den einen Ausdruck 
kärya: der Topf ist das Jcdrya des Thons, aber ebenso ist 
auch der Tod des getroffenen Thieres das kdrya des Schusses. 
Nur in AnsnahmeföUen, wenn zwischen den Begriffen des 
IVodukts und des Effekts genau unterschieden werden soll, 
sind zu diesem Zwecke die Adjektiya aupddätußßa und 
naimittika verwendet. 

Das Eintreten eines Ereignisses ist gewöhnlich durch 
eine ganze Reihe bewirkender Ursachen bedingt, 
die keinesw^ in analogen Fällen die gleichen zu sein 
brauchen; die materielle Ursache eines Dinges da- 
gegen ist stets dieselbe: ein bestimmtes Produkt kann 
immer nur aus einer bestimmten materiellen Ursache her- 
vorgehen; der Topf nur aus Thon, das Tuch nur aus 
Fäden-). Deshalb wird auch die materielle als dieHaupt- 
ursache ffkr die Henrorbringong eines Produkts angesehen, 



^) Die Yai^eshika-Njftya-Fhüoaophie nimmt dreierlei Ur> 
saehen an, d. h. aoner den beiden genannten eine dritte, die man 
als formale beseichnen kann. Anstatt tipd<2dffia-ibdra^a, aber genau 
in der gleichen Bedentong, gebrancht de den TenninnB mmaio&yi' 
ibdrofui ^nhlriiende ünaehe' nnd stellt daneben das a§amaodifi- 
härapa ,die nioht-inhfirirende Unaehe'. Die Fäden sind die in- 
h&rirende (d. h. materielle), die Yerbindung der Eiden ist die 
niolit-inhärixende (d. h. formale) UxMMshe des Taches. Die Werk* 
zeuge des Webers, seine persdnliehe GescMckUchkeit, seine Thfttig- 
keit, ja der Weber selbst sind die bewirkenden Ursachen des 
Tuches. Das Tuch selbst ist die inhSrirende Ursache seiner 
Qualitäten, die Qnalit&ten der FSden sind die nicht-inhärirende 
Ursache der QDalitftten des Tuches. Vgl. hierüber unter anderm 
Ballantyne, Lectures on the Nyäya Philosophy, Allahabad 1849, 
p. 22 fP., Böer, Bhdshftpariccheda Introd. p. YUI, Hall, Bational 
Befutation p. 94, Anm. f. 

^) Vgl. (auch zu den folgenden AnsfUhrungen) Sftipkh7akftrik& 
9, Sütra I. 115—117. 
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wahrend die bewirkenden als begleitende oder Nebeuur- 
Sachen (sahakän-kärai^a) gelten. 

Weil die bewirkenden Ursachen kein neaee Ding 
henrorbringen , sondern allein die Entstehung Ton Yer- 

änderunpen an dem schon vorhiui denen veranlassen so 
beschäftigt sich die S a in k h y a - Lehre von dem Kausal- 
zusammenhang der Dinge lediglich mit dem Begriff und 
Wesen der materiellen Ursache. 

Unser System geht von dem GnmdsatBe aus: ex nihüo 
nihil fit (nä 'wutum vashiraiääkih) % mit anderen Worten : 
„Es p^ebt keine Verbindung zwischen dem Seienden und 
Nichtseienden'^ (aad-asatoh sambancUiänupapatti/i) oder: 
„Ein Ding kann nicht die Ursache seiner selbst sein^ 
(svas^ svcb^eärairjiiänupapc^^ Mit der noch entschie- 
deneren Formnlimng dieses Qrondsatzes: „Eine Substanz 
kann nur aus einer Substanz hervorgehen" (dravyasifoi 
Va drairyopdddnatvarn) ^) wendet sich das Särnkhya- 
System zunächst gegen die theologische Erklärung der 
Weltentstehung durch einen Schöpfdngsakt; ein solcher 
Akt könnte nur die bewirkende, aber nicht die materidle 
Ursache der Welt sein, da das Handdn eine QnalitSt ist 
Es wird aber weiterhin der Satz, dass Qualitäten nicht 
materielle Ursachen von Substanzen sein können, auch 
zur Bekämpfung der Y edänta-Lehre benutzt, nach der 
die Erscheinungswelt auf dem Nichtwissen beruht 

Das Verhaltniss Ton Ursache und Wirkung (resp. 
Produkt) ist fllr unser System nicht ein&ch der Zusam- 
menhang des zeitlich vorangehenden und nachfolgenden "). 
Auf Grund der Erwägung, dass jedes Produkt seine mate- 
rielle Ursache in sich begreift, dass das erstere nicht ohne 



») Vijn. zu Sütru I. 120. 
^ Sütra I. 78, 80. 

Vijn. zu Sütra I. 113. 
*) Vijn. zu Sütra I. 62. 
») Vijn. zu Sütra L 63. 
«) Sütra I. 81. 
^ Sütra L 41. 
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die Fortdauer der letzteren möglich ist, hat die Säm- 
khya- Philosophie die Lehre Ton der Identität beider 
(k^orhäravjiärbhieda) angestellt, womit gemeint ist, dass 
das Produkt sich von semer Ursache nicht der Substanz, 
sondern nur den Qualitäten nach unterscheidet. Das 
Diadem ist nichts anderes als das Gold, das irdene Gefass 
nichts anderes als der Thon, das Tuch nichts anderes als 
die Fäden, aus denen es besteht^). Au9 dieser Identität 
— oder, wie wir sagen wfliden: Goezistenz — von Ur- 
sache und Produkt folgt, 'dass von der Entstehung 
(utpatti) eines Produktes nicht gesprochen werden darf^ 
dass vielmehr die sogenannte Entstehung eine Manifesta- 
tion, ein In-die-Erscheinung-treten (ahhivyaJui) ist. Und 
wie das Produkt nicht entsteht, weü es bereits in seiner 
materiellen Ursache existirt, beror es in die Ersdieinung 
tritt, so geht es auch nicht zu Grunde, sondern tritt nur 
aus der Erscheinung, indem es in seiner Ursache wieder 
verschAvindet oder aufgeht (laya, tirobhdva). Die Mani- 
festation ist also der gegenwärtige Zustand (var- 
iamdndwuM) des Produkts, das angebliche firOhere Nicht- 
sein der zukünftige (cmäga&ivaa^) xmä das angebliche 
spätere Nichtsein der yergangene Zustand (aHtd* 
va^thd) 2). Die materielle Ursache ist vor der Manifestation 
des Produkts nichts anderes als dieses Produkt im Zustande 
der Zukunft, und das Produkt nach dem Ende der Manifes- 
tation nichts anderes als die materielle Ursache im Zustande 
der Vergangenheit Jedes stofflidie Ding ist also, beror es 
in die Erscheinung und nachdem es aus der Erscheinung 
getreten ist, genau so real als während der zwischen diesen 
beiden Grenzen liegenden Zeit; nur seine Form oder sein 



^) In der Sämkhya-tattva-kaumudf zu Kärikä 9 (S. 562 meiner 
Uebersetzung) sind hierfür nicht weniger als vier syllogistiache 
Beweise beigebracht worden. 

*) Die Ysi^eBhika-Nyftja-Lehre Ton der prioren und 
posterioren Nichtexistenz (piirv&hh&oa, dkvatjMa oder fradkücmta) 
wird in den Sftipkhja-Schriften mit grosser Energie bekSm^. 
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Zustaud ändert sicL Durch diesen Gedankeugaug ^) ist 
die Sämkhya - Philosophie zu der ,Lehre ron der ewigen 
Bealit&t der Produkte^ (sat4Bärya'vddaJ gelangt, einer ibr 
das System so charakteristischen Theorie, dass dieses nicht 
selten mit dem ehen angeführten technischen Ausdrucke 
bezeichnet wird*). 

Da der Sats von der Ewigkeit und Unzerstörbarkeit 
des Stoffes «La Gmndpfeiler unseres philosophischen Ge- 
bäudes ist, so werden wir aneh die Lehre, ans welcher 
dieser Satz abgeleitet ist, ftr ebenso alt halten mtaen 
als das Sämkhya-System selbst. Es ist fiir die Ge- 
schichte der indischen Philosophie im Allgemeinen von 
Wichtigkeit, diesen Punkt festzustellen, weil die Theorie 
der Identität Ton Ursadie und Produkt sich auch im 
Ved&nta-System findet, und zwar mit genau derselben 
BegrOndnng wie in den S&mkh ja- Schriften. Man ver- 
gleiche in Deussen's System des Vedänta auf S. 275 — 
280 besonders die Abschnitte „die Ursache besteht in der 
Wirkung fort", „die Wirkung besteht schon vor ihrem 
Entstehen, nfimUch als „Ursache^, „die Wirkong liegt in 
der Ursache prfifonmert", „Allgemeinheit der IdentitSt von 
Ursache und Wirkung^. Die Yedftnta- Philosophie hat 
diesen Gedanken benutzt um die Lehre der Identität von 
Brahman und Welt zu beweisen. Darüber bemerkt 
Deussen S. 275: „So gründet sich die Identitätslehre 
„unserer Autoren auf eine Untersuchung des Kausalitäts- 
„hegrifiPes, und es ändert an diesem Verhältnisse nichts, 
„dass in dem uns Torliegenden Werke [den Brahma- 



Vgl. über denselben Kärikä 9, Sütra I. 113—123, V. 60, 
VL 53,Aiur. und Vijn. zu I. 45, 91, Vijn. zu I. 1, Sarva-dar^ana- 
samgraha p. 224, 225 der Uebersetsuiig, Colebrooke, Bfisc Ebb,* 

I. 265, 266. 

^ Dementeprechend heissen die Anhäoger des Sämkhya 
Systems sat-käryahvdddn im Gegensatze zu den asat-kärya-vädin 
genannten Vertretern der Vai^eshika-Nyäya-Philosophie, nach 
deron Meinung das Produkt vor seiner Hervorbiingung nicht exittirt. 
Vgl. Hall, national fiefatation p. 94 Anm. 
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„sütra*s nebst ^^^i^^^^'s CommentarJ zuerst 2, 1, 14 
^die Lehre der Identität von Brahman und Welt mit Tor- 
„wiegend tineologischfir BegrOndungi imd sodann 2, 1, 
„15 — 20 gleichsam als ein Gorollarinm derselben der Beweis 
„der innem Identität von Ursache und Wirkung auftritt". 
Wenn auch D e u s s e n hinzufügt , dass die logische Ord- 
nung vielmehr umgekehrt sei, dass aus der Identität der 
TJisaclie und der Wirkung die Identität des Brahman 
und der Welt folge, so dürfen w doch annehmen, dass 
die Behandlung dieses Gegenstandes in dem Hauptwerk 
der Vedänta- Schule sich durchaus an die historische 
Entwicklung der Beweise ftir die Identitätslehre ansclüiesst. 
DieVedänta-Lehrer haben mit richtigem Blick für das, 
was ihre Ansichten stützen konnte, der ursprünglich ,Yor- 
wiegend theologisdien B^ründung*, d. L den aus der Schrift 
abgeleiteten Gründen, als ,Corollarium» dieBegründung durch 
einen von der Sämkhy a -Philosophie erarbeiteten Lehr- 
satz hinzugefügt. Wenn wir vor der Alternative stehen, 
ob die Argumentirung mit dem Beharren der Sub- 
stanz zuerst in einem Systeme gehandhabt ist, dem die 
ErscheinungsweU. für illusorisch gilt, oder in einem Systeme, 
das diese für real erklärt, so werden wir kaum zweifln 
dürfen uns fiir das letztere zu erklären. 



ü. Die Produkte, besonders die feinen und 

groben Elemente. 

Allen Produkten sind mit der Urmaterie die folgenden 
Eigenthümlichkeiten gemeinsam. Sie bestehen aus den 
drei Guna*s, sind stofflich nicht von einander zu unter- 
scheiden, stehen als Objekte den Subjekten, d. h. den 
Seelen, gegenüber — imd zwar in der Wdse, dass ein 
jedes fUr mehrere oder viele Seelen gemeinschaftliches 
Objekt ist — , und schliesslich sind sie ungeistig und 
produktiv (oder der Veränderung unterworfen) Anderer- 

^) K&rikft 8, 11, 14, Sutra L 126. Qaadapftda su Kärika 11 
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seits giebt es eine ganze Keilie von Qualitäten, durch welche 
die Verschiedenheit der Produkte von der Urmaterie be- 
dingt ist; diese sind bereits bei der Beschreibimg der 
ürmaterie S. 208 an^eseahlt worden. 

Wie wir bei derselben Gelegenheit sahen, findet nach 
der Sämkhya -Lehre die Weltentfaltung in der Weise 
statt, dass aus der lUrmaterie zuerst die Buddhi, aiis 
dieser der Ahamkftra, ans diesem die Sinnesorgane nnd 
die Grundstoffe, nnd ans den letzteren die groben Elemente 
hervorgehen. Bei jedon einseinen Erohitionsakt werden 
die hervorbringenden Principien — d. h. die Buddhi, 
wenn sie den Ahamkära, der Ahamkära, wenn er 
seine Produkte entstehen lässt, u. s. w. — von der ürmaterie 
mit der zur WeiterentwickeLung erforderliehen Kraft erfüllt; 
denn wenn die einzelnen Principien ans eigener Kraft 
je das nächstfolgende hervorbringen könnten, so würde 
dieser Process zu jeder Zeit stattfinden müssen, da die in 
Betracht kommenden Produkte ilirem Wesen nach wieder 
produktiv sind*). 

Ehe sich ans der groben Materie die Leiber der be- 
seelten Wesen entwickelt haben, sind bermts die Mnen 
Substanzen vorhanden gewesen, aus denen die inneren 
Orp^ane der Wesen bestehen. In welcher Weise die Sara - 
khya- Philosophie sich die selbständige Existenz der 
Buddhi, des Ahaqik&ra nnd der Sinnesorgane denkt, 
wird nirgends in nnsem Texten gesagt nnd ist anch aas 
dem Znsammenhang der Lehren nicht zu ersehen. Y i j n ä - 
nabhikshu sagt am Schluss seines Commentars zu Sütra 
1.63, dass die Schöpfung aus der kosmischen Buddhi 
(samashti-lmddki)^ nicht aus einer individuellen (vyaal^ 
buddki) hervorgegangen sd, und deutet durch ein ,n. & w> 



erklärt apivekin (,[8tofflich] nieht [von euiander] su nnterscheiden*) 
ak ,kem Unterscheidungsvermögen besitzend^ Das ist deshalb 
unrichtig, weil das Unterscheidungsvemiögeii die charakteristiaehe 
Eigenthümlichkeit der Buddhi ist. 
^) Aniruddha zu Sütra I. 132. 
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(äd£) an, dass auch die nSchsten Evolutionsstadien in dem- 
selben Sinne zu yerstehen sind. Wie aW eine solche 
feine Substanz — wir würden sagen ,die Nerrensabstanz', 

da die Punktionen von Buddhi, Ahamkära, Manas 
und Indriya's den Funktionen des Nervensystems ent- 
sprechen — ohne einen animalischen Organismus bestehen 
und sieh fortentwickeln kann, wie sie sich femer in Theile 
spaltefc, um bei der Entstehung der Leiber die indiyiduellai 
inneren Organe zu bflden, das sind R&thsel, die unser 
System ungelöst lässt Es wird einfach gelehrt, dass der 
innere Leib (lihga)^ der im wesentlichen aus den Organen 
besteht, von denen hier die Rede ist, ursprüngUch nur 
einer gewesen sei, dass aber eine Spaltung in Individuen 
(vsfokti-bheda) eingetreten sei, ,wegen der Yerscbiedenheit 
des Werkes^ d. h. der den einzelnen Seelen eigenen mora- 
Hschen Bestimmtheit -). Hiernacti ist also die Spaltung durch 
das Gesetz der Vergeltung bedingt, aber eine Erklärung 
des Vorgangs selbst wird uns nicht gegeben. Wir müssen 
uns damit bescheiden zu oonstatiren, dass f&r die S&ip- 
kbya-Fhilosophie die Substanzen der inneren Oigane als 
die ersten und feinsten Entfaltungen der Urmaterie gelten. 
Da im übrigen die B u d d h i , der Ahamkära und die 
Sinnesorgane fiir das System nur als Theile des animalischen 
Organismus von Bedeutung sind, so werden wir gut thun 
ihre nähere Betrachtung f&r das feigende Kapitel «Physio- 
logie^ aufeusparen und uns zu den Ghnndstoffen zu wenden. 

Die S änikhya- Lehre lässt die Grundstoffe zusammen 
mit den Sinnesorganen aus dem kosmischen Ahamkära 
hervorgehen und erklärt die Verschiedenartigkeit seiner 
Produkte folgendexmaassen. Wenn der Ahaijikära den 
inneren Sinn (das innere Wahmehmungsorgan, manas) 



Die schon S. 189, 190 erwShnteii mythologiBohen Spielereieil 
Yijnftnabhiksha's, der die koipUsche Buddhi mit Yishnii, 
den koaniflchen AhamkAramit Brahman und Qi^* Identificirty 
und für die Frage bedentongdos. 
>) Sdtra m. 10. 
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aus sich entlässt, so steht er unter dem EinflosB des (in 
allen Erkenntnissfunktioneii wirkenden) Satt v a und heiaat 
in dieBem Fall voikria oder voMhärüoa ,iiiodificirt^; wenn 
er die ftbif Sinne der Wahmehmnng nnd die ftlnf Sinne 

des Handelns hervorbringt, so steht er unter dem Einfluss 
des (zur Thätigkeit anregenden) Kajas und heisst dann 
ta^'asa ,wirksam^; wenn er die Grundstoffe hervorbringt, 
80 steht er unter dem Einflutw dee (iiT allem leblosen weit 
ttberwiegenden) Tamas und wird in diesem Zustande 
^üiädi , Ausgangspunkt der Elemente* genannt^). 

Die feinen Elemente (sukshina-bhüta^ bhüta-sükshma) 
oder Grundstoffe tiihren gewöhnlich den Namen tanmdtra, 
etymologisch ,nur dieses', womit ausgedrückt werden soll, 
dass in jedem Grundstoff einzig und aUein dessen specidle 
Eigenthfimliehkeit mhi Das ist so za yerstehen. Während 
▼on den fftnf groben Elementen das nachfolgende jedesmal 
die Eigenschaft des vorangehenden mitbesitzt in der Weise, 
dass der Aether (als Träger des Tons) gehört, die Luft 
gehört und gefUhlt, das Feuer gehört^ gefühlt und gesehen, 
das Wasser gehört, geftkhlt, gesehen nnd geschmeckt, die 
Erde gehört, gefehlt, gesehen, gesduneckt nnd gerochen 
wird, haben die fünf Grundstoffe nur je eine Eigenschaft 
und heissen deshalb nach der Reihe der Gnindstoff des 
Tons, des Gefühls, der Farbe, des Geschmacks und des 
Geruchs (qabda^, apcarga-^ Hipa-^ raaa-, gandha4anmäära)^). 



0 Kdriklt 24, 25, Sfltra n. 17, 18, Sanra-dar^aaa-aaipgraha 
p. 222 der Uebenetsimg, Sfti|ikhya-kra]iiA<ISpik4 Nr. 18, 19, 

«) SAmUijaptattva-kaiimadS suKftrikft 38, Vijfi. sa Satra I. $2, 
Wilson, Sftnkhja Kdrikft p. 121, Ballantyne, Leetnxe on the 
Sftnkhya Fliiloiophj p. 10 imteii. Es ist mir jedoch nicht ganz 
sicher, ob nicht F. E. Hall (m seiner Angabe von Wilson's 
Uebersetsong des Vish^n Pnr&na 1. 87 Anm.) damit Recht hat, dass 
er km-mdira als eine YentUmmelnng von tamt-mätra ^geringe 
Ausdehnung habend* erkUKrt 

*) Sämkhya-tattva-kanmudi zu K&nksi 22; VijS. su Sütra I. 62 
schreibt bereits den feinen Elementen die Characteristica der 
groben in der gleichen H&ufang sn. 
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Diese Grundstoffe smd als solche nur Ton den Göttern 
und T 0 g i n * s , aber niehjb von uns gewöbnliehen Henschen- 
kindem waihrzun^imen*); wir erkennen nur ihre Wir- 
kungen in den Eigenschaften der Derivate, d. h. der groben 
Elemente. Die GnmdstofiFe besitzen ihre Characteristica 
nur in abstracto: der Ton-Grundstoff den Ton, aber noch 
nicht die yerschiedenen möglichen Töne, die wir hören; 
der Geftkhls-Grundstoff das GeflÜü, aber noch nidit die 
Varietäten weich, hart, rauh, schlüpfrig, kalt, warm n. s. w.; 
der Farben-Grundstoff die Farbe, aber noch nicht die 
Varietäten weiss, roth, schwarz, grün, gelb u. s. w.; 
desgleichen der Geschmacks-Grundstoff noch nicht die ver- 
schiedenen Arten des Geschmacks, der Geruchs-Grundstoff 
noch nicht die yerschiedenen Arten des Geruchs. Darum 
theilen auch die feinen Elemente noch nicht die Eigen- 
schaft der groben Materie, je nach dem Vorwalten eines 
der drei Gu^-a's entweder Freude oder Schmerz oder 
Apathie zu err^n; oder technisch: sie sind noch nicht 
^nUt, ghora oder mlS^fta Aus diesem Grunde werden sie 
avi^ha ,die unterschiedslosen Substanzen* genannt, im 
Gegensatz zu den vicesha oder den mit Unterschieden 
behafteten groben Elementen Wenn auch die Grund- 
stoffe von ausserordentlich kleiner Ausdehnung sind, so 
darf man ihnen doch nicht Untheilbarkeit zuschreiben; 
denn kein Produkt ist untheilbar. Die Tanmfttra*s 
rand also etwas ganz anderes als die ewigen und unend- 
lich kleinen Atome (anu^ paramdnu) der Vai^eshika- 
Ny aja-Philosophie und des Jinismus, und die Lehre von 



^) Yijn. SU Süira I. 62, HL 1. 

«) Sämkhya-krama-dipikft Nr. 19—24, Kdrikft 88 nebst den 
Commentaren, Y^n. eu S^ltra I. 62. — Die weiteren Synonyma, 
die man noch in der Sämkliya-krama-dipikit Nr. 25 angeführt 
findet (prakrU, aihogffa, o^ttf» agäntä-'gkorä'^müdhajf sind nichts als 
gelegentlich in unsem Texten gehrauchte Epitheta; mahd-bk(Ua ist 
dort irrthümlich daia gerechnet und beseichndt in Wirklichkeit 
die groben Elemente. 
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den Atomen wird deshalb imSämkhya - System mit Ent- 
schiedenheit zardckgewiesen. Die Anhänger der atomis- 
tiBchen Systeme nehmen an, dass ein Aggregat von drei 
an sich keine Ausdehnung besitzenden Atomen (try-(xnuka) 

— nach einigen: von drei Doppel-Atomen (dvy-anuha) — 
eine gewisse Ausdehnung habe und als das im Sonnen- 
licht zitternde StaubkÖmchen (traga-renu) sichtbar seL 
Diese Ansicht und deren BegrOndnng, dass die heterogene 
Natur der sich verbindenden Atome die Ursache der Aus- 
dehnung und Sichtbarkeit sei, wird von der Samkhya- 
Philosophie durch Berufung auf das Gesetz bekämpft, 
demzufolge jede Eigenschaft eines Produkts durch eine 
gleichartige Eigenschaft der materiellen Ursache bedingt 
ist; wenn die einzelnen Atome keine Ausdehnung besitzen, 
kann auch das Aggregat nicht ausgedehnt sein*). 

Woher stammen aber die charakteristischen Eigen- 
schaften der Tanmätra's, Farbe, Geschmack, Geruch 
u. s. w., da doch die in dem Entwickelungsgange der Welt 
Yorausliegenden Produkte solche Eigenschaften nicht be- 
sitzen? Auf diese Frage antwortet Yijftftnabhikshu'): 
„Die Ursache ftlr die Farbe und die anderen Characteristica 
„der feinen Elemente ist lediglicli die besondere Art, in 
„der sich die Substanzen, welche die materielle Ursache 
„jener sind [d. h. die Substanzen der Buddhi und des 
„Ahaipkära] mit einander verbinden, — entsprechend 
„den Thatsachen der Empirie, wie z. B. der, dass die Yer- 
„bindung von Gelbwurz mit anderen [Stoffen, wie Kalk 
„u. dergl.] die Ursache für die rothe Farbe an der durch 
„[die Mischung] zweier solcher [Stoffe] entstandenen Sub- 
„stanz ist." 

Die Lehre von den Tanmätra*s begegnet uns selbst- 



^) Ebenso wie im Vedänta; s. Qaqikara xn dem Brahma- 
«dtra IL 2. 12: „ÄHcb zusammen kömite nnr die Grosse eines 
«inzigen Atoms haben." 

«) Sütra V. 87, 88, VijS. zu L 62. 

*) Zu Sütra I. 62. 
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verständlich in der Yoga- Philosophie wieder, ist aber im 
fibiig^ das spedeüe Eigenthnm der Sftqikliya- Schule 
geblieben; anch im Yedftnta wird sie nicht anerkannt i). 
Ihre älteste Erwähnung findet sich Katha Upanishad 
IV. 8 und Maitri Up. Hl. 2«). 

Aus den Grundstoffen entstehen die groben Elemente 
(sthüla-bhüta ^ makd-hhütay auch bloss bhüta, viQeaha)^) in 
folgender Weise. Ohne irgend eine Yerbindong einzu- 
gehen, nur durch die XJrmaterie gest&rkt^), entwickelt sich 
der Ton-Grundstoff zu dem groben Element Aether (äMca^ 
kha); aus der Verbindung des Ton-Grundstoffs mit dem 
GefuhLs-Grundstoff geht die Luft (väyu) hervor; durch das 
Hinzutreten des Farben-Grundstoffe entsteht das Feuer 
(i^aa), durch das des Geschmacks-GrundstofEs das Wasser 
(ap), durch das des Geruchs-Grundstolfe die Erde (prthivt) % 
Diese fiinf Elemente vermischen sich, um die materielle 
Welt zu bilden und wirken in dieser, indem ein jedes 
durch Bethätigung seiner besonderen Eigenschaft die vier 
anderen unterstützt Das Element Erde ist bei der Enlr- 
siehung der Ptodnkte die allgemeine Grundlage (äJUkrana)^ 
das Wasser wirkt befeuchtend und befruchtend (kledema)^ 
das Feuer, resp. das Licht und die arme, reifend fpdcaka)^ 
die Luft trocknend (goshana) und der Aether dadurch, dass 
er fiir alle Dinp^e den Raum giebt (<wakä(^a-ddn€na) ^*)» 

Bei dieser Gei^nheit ist zu bemerken, dass die S&i|i- 
khya-Lehre (in üebereinstammung mit dem Mim&ips&-, 
Yedftnta- und Yoga- System und vielleicht unter An- 
eignung eines ihr ursprünglich fremden Gedankens) nicht 



1) Vgl. Deussen bei Weber, Indisehe Stadien XVEL 160. 

<) Vgl Begnaud, Ma^täriaiu: poor serrir & Vhutoixe de la 
pbiloBophie de l*Inde IL 81, 82. 

*) Die weiteren Namen in der Liste Sfiipkbya-krama-dipikft 
Nr. 38 (mhärOf ^ßßrti, tanu, trigraha, fdnta-gh€ra^m(tfiia) sind keine 
wirklichen Synonyma. 
S. S. 284. 

S&mkhya-tattTa-kanmadi za Kdiücft 22. 
*) Sdmkhya-krama-dipika Nr. 82. 
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nur das Licht, sondern auch dessen Gegentheil, die Finster- 
niss, itb* etwas reales erklärt; ihre Anhänger suchen die 
YemÜnftige AoBchanmig der y ai9eBliika-Ny fty a-Philo- 
Bophie, nach der die Fulsteraiss mchtB anderes als die 
Negation des Lichtes ist, dadurch m widerlegen, dass sie 
behaupten , die Finsterniss werde als eine schwarze Farbe 
oder gar Substanz wahrgenommen, und dass sie diesen 
Satz durch allerlei scholastische Gründe vertheidigen 

Die ans den fünf groben Elementen gebildete an- 
organische Welt heisst tedinisch anugraiha^^arga ,die 
Schöpfung [der Objekte] zu Gunsten [der Subjekte]* % — 
eine Bezeichnung, die das Verhältniss wiederspiegelt, welches 
gewöhnlich durch die Gegenüberstellung von bhogya ,da8 
zu geniessende^ und bhoktar ^Geniesser* zum Ausdruck ge- • 
bracht wird. 

Zwischen der anorganischen und der organischen Natur 
besteht eine unüberbrtickbare Kluft; denn wenn auch die 

Materie in der letzteren aus denselben Elementen be- 
steht, wie in der ersteren, so besitzt doch jedes lebende 
Wesen etwas, das nun und nimmermehr aus den fünf 
Elementen herrorgehen kann: den Gei^ die Seele, Wenn 
der Geist eine dem organischen Körper wesentliche Eigen- 
schaft wäre, so „würde es fiir die Gesammtheit [der Lebenden] 
„keinen Tod, keinen Tiefschlaf und keine (Ohnmacht] 
„geben. Denn Tod, Tiefschlaf und [Ohnmacht] bedeuten 
„die Ungeistigkeit des Körpers, und diese könnte nicht 



Aiiir. und Vijn. zu Sütni I. 62. 
^) Wenigstens nach Sänikhya-krama-dipikä Nr. 71, wo gesagt 
ist, dass der (im Tattvasamäsa Sütra 19 genannte) anugraha-sarga 
durch die Entstehung der Aussendinge aus den fünf feinen iUementen 
zu Stande komme. In der Puräua- Literatur wird anugrähoriarga 
mit pratyayasarffa Tearweeheelt, unter welchem Terminus, wie wir 
weiter unten sehen werden, die Tier Zustände des Nichtwissens, 
des Unvermögens, der Befriedigung und der Vollkommenheit zu- 
sammengefasst werden. S. die Belege in Wilson's Uehersetzung 
des Vishnu Pu räna (herausgegeben von F. £. Hall) I. 76 Anm., 
wo übrigens die Yerwechseliiiig der Worte nicht erkannt ist 
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„einireten, wenn der Qeast dem Körper wesentlich wäre, 
„da das Wesen eines Gegenstandes so lange wShrfc als 
„dieser selbst^)." 

In dem folgenden Kapitel haben wir uns zunächst 
mit den ungeistigen Bestandtheilen der organischen Körper 
und ihrer Funktionsweise zu besdiäftigen. 



*) Vijn. zu Sutra III. 21. Ueber die weitere Polemik dor 
Sämkhya- Schriften gegen den Grundsatz der Materialisten, dass 
der Geist nichts von dem Körper verschiedenes sei. sondern durch 
die Yermischuiig der fünf Elemente entstehe, ist schon oben S. 125 
Anm. gehandelt worden. 



Oftrbe, S&ipkhya-Pbiloioplii«. 



16 
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1. Her Organlsinns im Hlgemeinen. 

Die höhere und niedere Oigamsation bedeutet keine 
prineipielle Verschiedenheit der Leiber. Alle Körper, in 

denen eine Seele wohnt, d. h. die der überniensclilichen 
Wesen, der Menschen, Thiere und Pflanzen, sind aus den 
gleichen Bestandtheilen zusammengesetzt. Wenn auch die 
Pflanzen nicht die Fähigkeit Anssendinge wahrzonehmen, 
sondern nur ein innerliches Bewusstsein besitzen (anta^' 
aamjna)^ wenn sie auch in rein passiver Weise zum Aufent- 
halte von Seelen dienen, die bestimmte Vergehen frülierer 
Existenzen abzubüssen haben, und nicht selbst zu handeln, 
d. h. aofe neue Verdienst und Schuld anzuhäufen ver* 
mSgen, » haben äe doch emenESiper so gutwieMenschea 
und Thiere; denn in gleicher Weise, wie der animalische 
Leib, wächst auch der Pflanzenleib und hat ein Ziel seines 
Wachsthums; wie der animalische Leib nach dem Tode 
in Verwesung übergeht, ,so verdorrt oder verfeult auch 
der Pflanzenleib nach seiner Zerstörung 

Die organische Welt (bh(Ua-9ar^ bhautikaraarga^ dh&tar 
wmsarga) wird gewöhnlich in drei Haupttheile zerl^t, 



^) Sutra V. 122—124 (121—123 Vijn.)- Vgl. auch Vijn. zu 
Sütra VI. 7, wo Gräser und Bäume mit Thieren, Menschen und 
Göttern vollständig coordinirt sind, und den Sämkhya -Abschnitt 
im Mahäbh arata XIT. 6830 — 38, in dem freilich abweichend vom 
System den Vegetabilieii auch äussere Sinne zugeschrieben werden. 

') Tattvasamäsa Sütra 21 ; vgl. Sänikhya-krama-dipikä Nr. 72 
am Schluss. 
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in das ßeichi der Götter, Menschen und Thiere (unter Ein- 
scUiessong der Pflanzenwelt) ; doch findet sich ancli die 
f:>Igende, von der Bntstehungsart ausgehende Eintheilung 
in sechs Klassen, von denen freilich die Hälfte dem land- 
läufigen Aberglauben auf jRechnung zu setzen sind: die 
Wesen sind entweder 1) aus der Jaitae geboren (Hahmorja)^ 
wie Moskitos und andere Insekten, 2) aus dem Ei (anda- 
ja)y wie Vögd und Schlangen, 3) aus dem Mutterschooss 
(fardyw-ja), wie Menschen u. s. w., 4) aus dem Keim (ud- 
hhij-ja), wie Bäume und Pflanzen, 5) durch den blossen 
Willen geschaffen (samkalpa-ja)^ wie Sanaka, Manu 
und andere, oder 6) durch die Benutzung der zauberischen 
Kraft ▼on Spr&chen, fiiräutem und dergleichen ins Leben 
gerufen (sdmmdäk£ka)% 

Ausser dem grob-materiellen Körper, der gewöhnlich 
(p'äyacah) von Vater und Mutter erzeugt wird und unter 
allen Umständen T^ergänglich ist % besitzt jedes ozganische 
Wesen einen feinen oder inneren Körper, der zusammen 
mit der Seele aus einem groben Leibe in den anderen 
zieht. Dieser innere Körper, welcher Sitz und Ursprimg 
aller deijenigen Zustände und Funktionen ist, die wir als 
psychische zu bezeichnen pflegen, wird nach der Säm- 
khya-Lehre durch die Buddhi, den Ahaqik&ra, das 
Manas, die zehn Indriya's und die fünf feinen Elemente 
gebildet. Bevor wir üm ab Ganzes ins Auge feasen, sind 
die dnzelnen Organe, aus denen er sich zusammensetzt, 
in der angeblichen Reihenfolge ihrer Entstehung zu 
betrachten. 



1) KIrikft 58, Satra m. 46. 

<) Sttra y. III. lieber die weitere Klanifieimiig der Unier- 
abfheÜnngeii, die nicht wichtig genug ist um hier leprodveirt zu 
werden, handebi die Commentare zu Kdiikft 53 und Sdtra m. 40, 
Sfiipkhya-krama-d^ikft Nr. 72, Colebrooke, Ififlc. Em.» I. 258. 
Wegen der conespondbrenden Ansehaniingen ün Yedftnta vgl. 
Denseen, S. 257^259. 

<) K&iikft 89, Sdtra HI. 7. 

16* 
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2. Die BnddliL 

Das erste der inneren Organe ist das der ünter* 

Scheidung, der Feststellung, des Urtheils und der Ent- 
schliessung (adhyavdsdya) Es ftihrt den Namen bvddhi 
,Verstand\ doch darf die etymologische Wortbedeutung 
nicht, wie hfinfig geschehen ist, zur Uebeisetzung des 
Terminns gebraucht werden, da wir uns unter «Verstand^ 
ein geistiges Vermögen vorstellen und die Buddbi 
ein physisches Ingrediens des Organismus ist. Sehr 
häufig tindet sich in unsem Texten anstatt buddJii clie 
Bezeichnung mahat ,das grosse^ (nämlich Pnndp, tattva) 
oder masc mahdn ,der Ghxwse' Diese Benennung gründet 



1) Kftrikft 28, Sfitra I. 64, H. 13, Samkhya-krama-dipikft Nr. 8. 

^ Die übrigen Synonyma, welche die Säinkhya-krama-dipikft 
in Nr. 16 noch anführt (nuinas , mati , brahmanj khyäti, prajnäj 
grutif dhj'ti, j^i'^j^fi^'-^orntati, svirti, dhi), sind der Puräua- Lite- 
ratur eutnoniuien (s. W i 1 s o n ' s Uebersetzung des V i s b ii u P ii r ä n a . 
herausgegeben von F. E. Hall, I. 30 — 32 Anm.). Di&^e fingirte 
Synonymik ist in letzter Instanz zum Theil gewiss aus Stellen in 
älteren Werken abgeleitet (wie Maitri Up. VI. 31), wo das Wort 
buddJd in Aufzählungen von Begriffen neben einigen der genannten 
Ausdrücke steht. 

üeber das Wort mahat bemerkt Wilson an dem eben an- 
geführten Orte 1. 33 Anm.: "The word itself suggests some rela- 
"tionship to the Phoeniciait Mot, which, like Mahat, was Üie first 
"product of the mixture of spirit and matter, and the fink rudi- 

'^ment of creation they agree in their place in the oosmo- 

"gony, and are something alike in name." Dass aber die Aehn- 
lichkeit der Worte anf einem Zufall und die UebereinBÜmmu^g 
der Ideen anf einem Missrerständniss beraht, lehrt ein Blick in 
Mo Ter 8* PhSnisier L 134. Hier erfahren wir, dass die Angabe 
Sanchoniathon'a, der die M<ot ans der Vereinigung deiGeistes 
mit der ICatorie entrtehen ttwt und über dieselbe sagt: xovxo 
XHfit faotv tl^, oi 3i viaxdiwt ftiUw oij^>tv^ dnfch ein'Mias- 
▼ent&ndnisB der ägyptischen Quelle sa erUfiren sei. Mth hellet 
im Egyptiaehen Mutter und ist Beiname der Isis, weil diese die 
alle Wesen aus ihrem Sehoosse hervorbringende Erde repilisentirt; 
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sicli auf die lierYOiiagende SteLLung, welche die Buddhi 
im Kmse der Organe eimummi Zwar ist die Wirksanir 
keit aller Organe auf ein nnd dasselbe Ziel gerichtet, in- 
sofern sie säninitlich der Seele dienen; aber es besteht 
dabei eine förmliche Stufenleiter grösserer und geringerer 
Bedeutung. Ueber den äusseren Sinnen und den Organen 
des Handelns steht als Oberorgan das Manas, der innere 
Sinn, über diesem der Ahaipkftra, über dem Ahaip- 
kftradieBuddhi'). In dem Vergleiche des animalischen 
Organismus mit dem Bearatenstaate ist die Seele der in 
Yollständiger Passivität verharrende König und die B u d d h i 
der alles leitende Minister. Ein solcher Vorrang kommt 
der Buddhi deshalb zo, weil sie, obwohl sie der Thatigkeit 
der übrigen Organe nidit entratiien kann, in unmittelbarer 
Verbindung mit der Seele steht und dieser die Objekte 
des Erkennens und Empfindens darbietet; weil femer die 
Wirksamkeit der übrigen Organe ohne das Eingreifen der 
Buddhi resultatlos verlaufen würde, und weil die B u d d h i 
der Sitz sSmmtlicher früheren Eindrücke, die nnserm Denken 
und Handeln die Richtung anweisen, und damit auch des 
Gedächtnisses ist-). Kurz, Avir haben in der Buddlii das 



insbesondere aber hat man die Isis als den Theil der Erde ge- 
dacht, welchen der Nil überschwemmt und befruchtet. 

Vgl hierüber Sämkhya-tattva-kanmndi zuKftri]ca23: «Jeder 
„Mensch des praktischen Lebens gebraucht [suerst] die äusseren 
, Sinne, dann überlegt er [mit dem inneren Sinn], dann setit er 
„[mit dem Ahamkära den betreffenden Gegenstand] su seiner 
«eigenen Person in Beziehung: ,Ich bin dazu bemfen'i dann ent- 
asch eidet er sich [mit der Buddhi]: ,Dies ist von mir zu thun', 
,und darauf handelt er, wie das aus dem täglichen Leben bekannt 
«ist.* In Wirklichkeit aber geht tU'r Antrieb zur Thatigkeit der 
Sinnf' von der Buddhi aus, nach d<>r sich die Sinne richten, ,wie 
die Bienen nach ihrem König' (Bhojarl^a za Togasfitra II. 54). 
Siehe näheres weiter unten in § 6. 

Sftipkhya-tattva-kaumudi zu KArik& 37, Sütra L 71, II. 40 
— 45 (von Aniruddha irrthumlich auf das Manas belogen), 47, 
Yijn. zu n. 18, Mahad. zu II. 89. 
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eij^entliclie Werkzeug des Denkens zu sehen und des- 
halb wird sie auch lue und da mit dem in der Toga- 
Fhüosopliie beliebten*) Anednick eüta J)enkorgan^ be- 
nannt'). Wie die Buddhi dadurch, dass sie in Folge 
ihres Wirkens der Seele zum Emptinden von Freude und 
Schmerz verhilft, die unmittelbare Veranlassung des Ge- 
bundenfieins ist, so bringt sie andererseiis auch die £r- 
kenntniss des Unterschiedes zwischen Geist und Materie 
zu Wege und bewirkt so die Erlösung 

Wenn auch eine unendliche Verschiedenheit hinsicht- 
lich der Natur der einzelnen Buddhi's besteht, so lassen 
sich doch zwei grosse Kategorien unterscheiden. Allgemein, 
betrachtet, giebt es kein zweites Produkt der Materie, in 
dem das Sattya in so hohem Grade die beiden anderen 
Gu9a*8, insbesondere das Tamas, an Machtfttlle über* 
ragt, als es in der Buddhi der Fall ist; trotzdem macht 
sich auch hier ein relatives Vorwalten entweder des Sattva 
oder des Tamas in entscheidender Weise geltend. Wenn 
in der Buddhi eines Individuums das Sattva so viel 
als möglich von der Beimischung des Tamas geläutert 
ist, so äussert sich dieser Zustand in Tugend, Erkenntniss, 
GleichGrilti<^keit gegen die Sinnenwelt und übernatürlicher 
Krait. Die oft erwä] inten wunderbaren Kräfte, von denen 
namentlich in der Yoga- Philosophie gehandelt wird, 



^) Sdtra I. 71, VijS. m IL 43. 

•) Vgl. Paul Markus, Die Yoga-Phüosophie S. 28. 

*) Siltra L 58, VI. 81, Vljfi. za L 64', IL 48, Mahdd. ni DL 
26, 74. Da das Denken (tnanana) alle Funktionen der Buddhi 
in sich begreift, wird diese auch yereinaelt (Sdtra I. 71 , EL 40) 
mit dem Namen des dritten Innenoigans mamat beseichnet Femer 
wird recht h&aßg buddhi in übertragener Bedeutung nur Benennung 
des drei^EUihen Gesammt-Innenorgans (emtafykarana-sämänya) ver- 
wendet, also der hervorragendste Theil zur Bezeichnung des Ganzen. 
In diesem Sinne steht auch eimnal (Sütra VI. 62) ahat^ra. Vgl. 
hierüber Yijn. zu I. 64 (3. 82 memer Uebersetzung) und Hall, 
national Refutation p. 11 Anm. 

«) K&rik& 37, Sütra I. 58. 
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sind^) eine der Buddhi weaentUdie Eigenthümlichkeit, 
die nur durck die beiden anderen Gu^a^s ,TerhtÜlt^ wird. 
Wer dnrch erfolgreiche Ausübung der Toga- Praxis die 
flbemaftirliclien ErSfte erlangt, gewinnt also nach dieser 

Anschauung keinen neuen Besitz, sondern räumt nur die 
Hindernisse hinweg, die der Bethätigung der einem Jeden 
ureigenen Fähigkeiten im Wege stehen. Gelangt in der 
Buddhi anstatt des Sattva das Tamas zu Yorwiegen- 
dem Einfluss, so äussert sich dieser in Lasterhaftigkeit 
sowie als Mangel d^ Erkenntniss, der Gleichgiltigkeit und 
der übernatürlichen Kräfte. Es werden also an der Buddhi 
acht verschiedene Seiten als besonders bemerkenswertk 
hervorgehoben, von denen vier die Natur des Sattva 
und vier die des Tamas reprasentiren. Diese acht Seiten 
werden als Formen (rüpa)^ Attribute (dkarma), Produkte 
(hdrya) und Zustände (hhdva) der Buddhi bezeichnet-). 
Sieben derselben, vor allem Tugend und Lasterhaftigkeit 
(oder Verdienst und Schuld, clharmädharmau) verstricken 
die Seele in das Weltdasein; nur eine, die Erkenntniss, 
föhrt zur Erlösung >). 

Wenn auch das Wort buddhi in der Sanskritliteratur 
sehr oft zur Bezeichnung verschiedener geistiger Fähig- 
keiten und Tliätigkeiten dient, so ist doch seine Verwen- 
dung im Sinne eines bestimmten Organs aus- 
schliesslich auf das Sa ipkhya- System beschränkt; wo wir 
das Wort in dieser Bedeutung finden, liegt eine Beein- 
flussung durch 8 ftmkhya- Lehren vor. Die Buddhi 
begegnet uns bereits in der Up an ish ad- Literatur da, wo 
wir auch sonst das Eindringen von Sämkhya- Anschau- 
ungen constatiren konnten, d.L in der Katha, Pra9na, 
Maitri, 9^otä9yatara und in späteren Upanishad's. 



^) Nach Yijn. zu Sütra II. 15 im Gegensatz zu Karika 43. 

«) Kärikä 23, 40 , 43—45, Sdtra U. 14, 15, V. 25, Sämkhya- 
krama-dipiUt Kr. 9—15, Colebrooke, Mise Ebb.* I. 262, 268, 
Böer, Lecture p. 15, 16. 

*) Kirik& 63, Sütra m. 78. 
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Dasselbe gilt, um dies gleich im Zusammenhang zu 
erledigen, von dem zweiten inneren Organ der Säqikhya- 
Philosophie, dem Ahaiiik&ra^). Die Erwähnmig des 
Aliaipkftra ab eines spedeUen Organs mit bestimmter 

Funktion ist ebenso ein untrögliche^s Zeidieii dafür, dü^s 
der Verfasser des betreffenden Werkes unter dem Eiiifluss 
unseres Systems gestanden hat '^). Gehen wir nun zur 
BetrachtoDg dieses Oigans ttber. 

S. Der Ahainh&nu 

Wenn Wilson, Sänkhya Eärikä S. 92 sagt, dass der 
Ahaipk&ra einen physischen, keinen metaphysischen 
Charakter hat, so trifft dies mit Bezog auf die anderen 
Organe, die hier behandelt werden, genau so zu; aber es 

Ist von Interesse zu sehen, dass die wahre Natur dieser 
Principien zuerst nur an einem einzigen unter ihnen 
erkannt worden ist. Eine richtip^e Definition des oft miss- 
Terstandenen Ahaipkftra hatH. Jacobi, Philosophische 
Monatshefte Xiii. 420 gegeben, der ihn als das Princip 
bezeichnet, „vermöge dessen wir uns fllr handelnd und 
leidend etc. halten, wahrend wir selbst, d. h. unsere Seele, 
davon ewig frei bleiben". 

Die Funktion des Ahaipkftra ist also die Henror- 



^) S. Jaeob*8 Concordance unter den beiden Worten, Ee- 
gnaud, Mat^rianx n.91, 92, 96, Deasten, System desVedftnta 
S. 857. 

*) Daas in der Chdndogya Up. YH. 25. 1 ahaigikdra eine gans 
andere Bedeatnng bat, als im Sftmkbya- System, ist schon oben 
S.17, 18 ani^gefiQirt worden. — Merkwürdig ist die von Hall, Bational 
Befiitation p. 13 Anm. dtirte Stelle aus der Nyftya-sütra-vrtti 
p. 198: ähamhäro 'Aom % abhmäna^f ea ca fforMdüviahaifako 
mükyä-jtidnam veyaU\ denn hier finden wir die beiden eng zu- 
sammengehörigen Termini der S&qikhya- Schule aiuimh&ra und 
ahhimäna neben einander; ein weiterer Beleg für die von mir 
S. 119 Anm. 1 behauptete Abhängigkeit der Ny&ya- von der 
S ä in k h y a - Philosophie. 
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bringung von Walmvorstelliuigen (ahhimdnn)^ und zwar 
deijenigen Wahnyoisielluiigeii, welche die Idee des Ich in 
rein materieUe Dinge und Processe hineintragen >). Soleher 
Art sind z. B. die Gedanken „I c h höre, ftihle, sehe, schmecke, 
rieche, ich besitze, bin reich, mächtig, ich geinesse, er 
ist von mir getödtet worden, ich werde von den starken 
Feinden getodtet werden^ denn alle derartigen Vor- 
stellangen verwechseln nnsem Leib nnd unsere Organe 
mit dem yon beiden gnmdwesentlich yerschiedenen Ich, 
der Seele. 

Bei der Betrachtung der von dem Ahanikära her- 
vorgebrachten Produkte lernten wir S. 286 drei verschiedene 
Formen dieses Oi^ans, die durch das Vorwalten je eines 
der drei Gn^a^s bedingt sind, kennen, unter den Namen 
vaikrta (vatkänka)^ taijasa nnd hkäidäL Diese drei Formen 
bethätigen aber ihren speciellen Charakter nicht nur kos- 
misch durch die Erzeugung neuer Principien, sondern auch 
in der Handlungsweise der Individuen. Eine der jüngsten 
Quellen des Säipkhya- Systems^) erhöht die Zahl dieser 
im Handeln sich äussernden (kcrnndtman) Formen des 
Ahamk&ra auf fttnf, durch Hinzufügung zweier in der 
ganzen übrigen Literatur unbekannter Arten, des sdnu- 
mdna und rüranumdna^ d. h. des ,schlussfolgernden' und 
,nicht-schIussfolgemden^ (?) Ahamkära. Es ist das eine 
spätere Ergänzung, die jedoch, wie wir aus den gleich 
folgenden Erklärungen sehen werden, aus der Natur des 
indiyiduellen Verhaltens ihre Berechtigung ableitet. Der 
unter dem vorwiegenden Einfluss des Sattva stehejide 
rae*/*/to - A h a m k ä r a ist der Thäter der guten Werke 
(gMia-l-arma-kartar) \ der - Ahamkära, in dem 

das Kajas dominirt, ist der Thäter der bösen Werke 
(^a^n^Aa-Axirma-ÄMirAirj; der TOn Tamas erftlUte hhUddi- 
A h a m k ä r a ist der Thäter der heimlichen Werke (ni^üfhair 



^) Karikä 24, Satra L 72, U. 16. 

«) Sftmkhya-krama-dipikä Nr. 17, 43; Vijn. zu Sütra I. 19, 141. 
^ TattvaMunftsa Sütra 13 und S&inkh7a-kiama-dipik& Nr. 18, 61. 
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kanna-4eartar)^ die wahrscheinlich ihrer Qualität nach 
ebenso wohl gai als böse sein können^); der adnumdna- 
Ahaipk&ra isfc derThfiter dessen, was gat aber ihdrieht 
ist (^-ubha^niidlM-kartar) ^ der nfrantim/ffia-Ahamkftra 

dessen, was böse und thÖricht ist (a(^ha-imuUia-hartar) 
Obwohl unsere Quelle nichts daniber bemerkt, so dürfen 
wir doch aus dem Zusammenhang der Anschauungen 
schliessen, dass bei der Hinzuf&gang der beiden letzten 
Formen die YoiBtelliing geherrscht hat, dass der 9(limmäinar 
Zustand des Ahamkära auf einem gleichmässigen PrS- 
ponderireu des Sattva und Tamas über das Kajas, 
der neranum^no-Zustand auf einem ebenso gleichmässigen 
Praponderiren des ßajas und Tamas Uber das Sattva 
beruhe. 

Wichtiger als diese ganze Schematisirung ist itkr uns 

die ihr zu Grunde liegende Idee, dass der Ahamkära 
das innere Thator^an ist ^) und als solches seine Stelle 
zunächst der Buddhi, dem Denkorgan, hat Wie — 
von allen Verschiedenheiten im Einzelnen abgesehen — 



^) Ballantyne tagt m der Uebenetsung der Sftipkhya-lcraiiia« 
dipikft S. 88 unten "^producer of thugs good bat obscnre**. 

*) Es ist nicht recht yentändlich, warum Ballantyne trotz 
dieser deutlichen ErkUmngen der Sftmkhya-krama-dipikft ^n 
Nr. 61) auf S. 57 seiner Lectore in Nr. 95 die folgenden Be> 
trachtongen Uber die Bedentang von 8&mim6na und «Mraminidna 
anstellt: "We can get no acconnt anjwhere of this applieation of 
'these terms. Self-conscionsness *not associated with inferenee* 
'might possibly refer to the simple consciousness of ezistenoe; 
'whilst the consciousness 'associated with inference* might refer 
*to the notion of the Egoist who has reasoned himself into the 
«belief that he himself constitutes aU that is; but then the diffi- 
*calt7 wonld remain of tradng the connezion between this sense 
«and the fonctions assigned to these aspects of self-^nscionsness 
«ander No. 61". Wober die wunderlichen Bezeichnungen staomien, 
ist freilich einstweilen dunkel; dass sie aber niemals einen von dem 
angegebenen wesentlich abweichenden Sinn gehabt haben können, 
lehrt der Zusammenhang, in dem sie auftreten. 
Satra VL 54. 
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die Buddhi ihren Charakter hauptsächlich dem lichthaften 
Sattya, so Terdankfc der Ahaipkära den seinigen im 
wesentlichen dem anregenden Bajas. 

Wenn wir bedenken, dass nach der Lehre der Sftm- 

k h y a - Pliilüsophie die moralische Qualität des Handelns 
der Wesen von der jeweiligen Mischung der drei Gu^a's 
in dem Ahaijikära ahhängig ist und dass Wollen und 
Siehentschliessen an sich keine geistigen, sondern physische 
Funktionen sind, so sollten wir meinen hier einen mecha- 
nischen Determinismus Tor uns zn haben. Denn ein 
Handeln, das durch das Ueherwiegen einer bestimmten 
Substanz im inneren Organ in diese oder jene Richtung 
gedrangt wird, ist doch rein instinktiv. Dieser Annahme 
aber widerstreitet die Thatsache, dass die Sämkhya- 
Fhüosophie wie jedes andere indische System das Indivi- 
duum für seine Handlungsweise verantwortlich macht und 
dass sie zum Zwecke der Erlösung eine Reihe von An- 
forderungen stellt, deren Erfüllung nur unter der Voraus- 
setzimg der Willensfreiheit möglich ist. Hier liegt 
also ein offenbarer Widerspruch zwischen einer diarak- 
teristischen S&mkhya- Lehre nnd den allgemein-indischen 
in das System übernommenen Anschauungen vor; — ein 
Widerspruch, der in unseren Texten nicht gelöst wird 
und vielleicht den Vertretern des Systems selbst nicht 
völlig zmn Bewnsstsein gekommen ist. 

Das Handeln wird in neuerer Zeit^ ans fönf ver- 
schiedenen Quellen (harma-yoni) abgeleitet: 1) atis der 
Energie (dhrti) im Allgemeinen, mit der etwas einmal 
beschlossenes durchgeführt wird; 2) aus der ritualistischen 
Frömmigkeit (cracldhd)\ 3) aus dem Verlangen nach zu- 
künftigem Heil (sukhd sicl)^); 4) aus dem Mangel des 



^) Nach Tattrasaiiidsa Sütra 11 nnd S&iQkhya-kraina-dipik& 
Kr. 59. 

^ Das sich freilich anch nach den Erläuterungen der S&ip- 
khya-krama-dipik& wenig Ton dem vorangehenden Motir unter- 
scheidet. 
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Strebens nach ErkenntiiiBS (avmdMd)^ womit die Lost an 
«iniilichffli Fremden gemeint ist; 5) ans dem Streben nach 
ErkenntniBS (tmfidMdJ. 

4» Das Mauas oder der Innere Siiiii. 

Das dritte innere Organ ist aii8 dem Abaijikftra 
zusammen mit den Snaseren Sinnen bervorgegangen nnd 

vermittelt die von diesen dargebotenen Objekte dem Aham- 
kära und der Buddhi. Seine Name manas ist von 
den Commentatoren oft mit dntaram indaiyam ,innerer 
Sinn* erklart und am besten so zu Übersetzen. Das Wort 
bezeichnet, wie in allen philosophischen Systemen Indiens, 
so bereits in den ältesten Upanishad's*) ein Organ; im 
S ä m k h y a - System aber ist seine Bedeutung enger begrenzt 
als irgendwo anders. Wenn die Sämkhy a-Lehrer dem 
Manas nicht die Funktionen des Wtinschens und des 
zweifelnden Ueberlegens (tamiJcalparmkaJ^pau) zuschrieben % 
so wQrde es lediglidi dn an sich indifferentes Gentrai- 
organ sein, das seinen jeweiligen Charakter den Funktionen 
der äusseren Sinne verdankt, denen es sich in dem Augen- 
blick angleicht, wenn diese in Thätigkeit treten. Ohne 
diese Verbindung mit dem inneren Sinn können weder 
die Wahmehmungssinne noch die Thatsinne funktioniren* 
Die Anpassungsföhigkeit des Manas wird dem wechseln- 



^} Und schon dort gilt als eine seiner vorsfig^clisten Funk- 
tionen das Wünschen (mmJcal^a) ^ vgl. Kegnaud) Ifat&iaaz II. 
85—91, 93, 94 

*) S. unter anderm Sarva-dar^anii-saipgraha (Ausgabe in der 
BibL Ind.) p. 148, 17 , Anir. nnd Y^n. zu Sdtra IL 80, Sftfpkhya- 
krama-dfpikft Nr. 58. Wenn die Sftmkhya-tattva-kaumndS sn 
Kftrik& 27 saaihalpäka als ^bestimmend' fsMt und meint, dass es 
die Funktion des inneren Sinnes sei, die von den äusseren Sinnen 
nicht in voller Deutlichkeit erfassten Gegenstfinde nach ihren 
charakteristischen Eigenthfimlichkeiten zu unterscheiden, so ist 
dies sicher unrichtig; denn yftcaspatinii9ra schreibt damit dem 
Manas die Th&ti^eit der Buddhi zu. 
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den Benehmen eines Mannes verglichen, der sich beim 
Verkehr mit einer Geliebten yerliebt, mit einer gleichgiltigen 
Person gleichgütig und mit einer andern noch anders 
zeigt Wenn auch die Lehre der Vai^eshika-Nyäya- 
Phüosophie, dass das Manas ein Atom sei, von unserem 
den B^iff des Atoms nicht anerkennenden System be- 
stritten wird, so lehrt dieses doch, dass das Manas eine 
geringe Ausdehnung besitze nnd nicht etwa den ganzen 
Körper erftOle. Dies wird damit begründet, dass ver- 
schiedene Empfindungen nicht gleichzeitig entstehen. 
Wenn zu derselben Zeit im Kopf eine andere Empfindung 
wahrgenommen wird, als im Fuss, so liegt nnr eine schein- 
bare Gleichzeitigkeit, in der That aber ein unmerkliches 
Aufeinanderfolgen yor*). 



5. Das innere Orgsn als Elnlieit. 

Wiewohl Buddhi, Ahaqikftra und Manas sich 
in der geschilderten Weise specifisch Ton einander 

unterscheiden^) und in der Aufzählung der Principien 
ausnahmslos als besondere, weil successive entstandene, 
Wesenheiten gerechnet werden, finden wir sie in unseren 
Quellen doch überaus häufig als ein einheitlidies inneres 
Organ (aniahharana) zusammenge&ssi Ich glaube Merin 
einen Einfluss des Vedänta- Systems zu erkennen, fÖr 
welches es nur ein — gewöhnlich manas genanntes — 
Innen organ giebt*). Am entschiedensten tritt fiir die 
Einheitlichkeit des inneren Organs der yedantistische Ek- 
lektiker Vij&ftnabhikshu ein^; er meint, dass dasselbe 
nur aus Bequemlichkeit nach dem Unterschiede der Funk- 
tionen als ein drei&ches beiiandelt werde und dass, wenn 



Elrikll27, Sdtra IL 26, 27. 
*) Sdtra m. H V*. 69—71 mit Aniroddlia's Commentar. 
•) Kftrikft 29, Sdtra H. aO. 
*) S. Deussen, System des YediUita S. 857. 

Zn Sdtra I. 64, IL 16. 
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diese drei Formen als in dem YerhSltniss von Ursache 
und P^nki zn einander stehend hezeichnet werden, damit 

nur der Unterschied dreier Zustände gemeint sei, ver- 
gleichbar den drei Zustünden von Same, Spross und Baum 
oder den aus einander entstehenden Absätzen des Rohres, 
das doch nichtodestoweniger ein einheitliches Ganzes seL 
Wenn das innere Organ nicht hloss seinen Fonktionen 
nach, sondern realiter in yerschiedene Theile zerfiele, so 
würde wegen der zahlreichen Funktionen, wie Irrthum, 
Zweifel, Schlaf, Zorn u. s. w. noch eine viel grössere Zahl 
innerer Organe anzunehmen sein. Hiermit aber hat Vi- 
jft&nabhiksha, wie aach sonst, eine charakteristische 
Lehre unseres Systems verwischt, das Ton Hanse ans die 
drei inneren Organe als zwar zusammenhängend, aber doch 
verschieden geartet ansieht. 

Die drei Organe werden in unseren Texten als Einheit 
vorzugsweise dann behandelt, wenn ihre Verschiedenheit 
von desr Seele, ihre Zugehörigkeit zu der materieUen Welt 
betont wird. 

Dem Gesammt-Innenorgan (antahkarana-sdmdnya) ge- 
hören nach der Sämkhy a-Lehre diejenigen Qualitäten 
an, weichein der Vai9e8hika- und Ny äy a-Philosophie 
der Seele zugeschrieben werden: Freude, Schmerz, Begierde» 
Abneigung u. s. w. % Die Yerwechslung von Seele und 
Innenorgan, die in unserm System als das am schwersten 
zu überwindende Hinderniss für die Erreichung der er- 
lösenden Erkenn tniss gilt, — d. h. der landläufige Irrthum, 
der dem Innenorgan geistige Natur, der Seele Thätigkeit 
und Willen zuschreibt, — wird nach der Sftijikhya- 
Lehre durch die N8he yerunacht, in der das Innenoigan 

^) Sdtra VI. 62. Eine Entlehnung aus dem Yoga- System, 
in Folge deren zum Theü specielle Eigenthttmliebkeiten der 
Buddhi als ein Besitz des Gesammt-Innenorgam behandelt werden» 
ist die Theorie Ton den fünf Affektionen des lanenorgans, die 
»entweder quelvoU oder idcht qualyoll' sind (Erkenntnissproeess^ 
Irrtknm, Einbildung, Schlaf nnd Erinnerung) ; Sdtra IL 88 •> Yoga> 
sdtra I» 5. 
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sich bei der Seele befindet Weil die Seele ihr licht auf 
das Innenorgan ansgiessi, ersdieint allen, denen der wahre 
Sachverhalt unbekannt ist, das Innenorgan als geistig und 
die Seele als handelnd, d. h. als wollend. Dass in Wirk- 
lichkeit aber kein innerlicher Zusammenhang zwischen 
beiden besteht und bestehen kann, wird in dem letzten 
Abschnitt dieses Baches erörtert werden. 

Ueber den Sitz und Umfang des Innenorgans handeln 
unsere Quellen nicht; wir lesen nur, dass dasselbe von 
,mittlerer Ausdehnung* (mcidhyama-parimdna) sei , womit 
gesagt sein soll, dass es weder unendlich klein noch un» 
endlich gross ist Wenn wir die Funktionen Überblicken, 
die den drei inneren O^en zngcechrieben werden, und 
uns dabei gegenwartig halten, dass diese Organe fßx rein 
physisch erklärt werden, so ergiebt sich — wie schon 
oben S. 235 angedeutet wurde — , dass das Gesammt-Innen- 
organ der Säqikhya- Philosophie in dem animalischen 
Organismus gmiau die Stellung einnimmt, die von der 
modernen Wissensehaft dem Nervensystem angewiesen ist 
Ich brauche, wenn ich diese IHurallde adehe, wohl kaum 
hinzuzufügen, dass keiner unter den Verfassern derSäm- 
khja- Schrien eine Ahnung von der Physiologie des 
Nervensystems gehabt hat Wenn es hierfür noch eines 
Beweises bedürfte, so würde er darin zu finden sein, dass 
nach der Säipkhya-Lehredie Athmung als dneTh&ti^ 
keit oder Wesensausserung des Gesammt-Innenorgans zu 
betrachten ist 

Der Athem (prdna) gilt in Indien als das Lebens- 
princip ; und zwar herrscht allgemein, schon in den älteren 
Upanishad^s, die Anschauung, dass er den ganzen 



VijS. TO L 66. 

KIrikft 29, Sütra U. 81. Wenn es in Sütra Y. 118 heust» 
dasB der Athem ,aii8 der Kraft der Sinne hervoigeht*, ao ist dies 
eme Erweiternng der oben angegebenen Theorie auf BSmmtliche 
dreuelm Organe, die sich Übrigens schon bei Gaadapdda m 
Kftr. 29 findet. 
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Kdrper in fünf Terachiedenen Formen durchdringe, die 
unter dem (Gattungsnamen präna zusammenge&sst werden. 
Diese ftlnf Jjebensbanche^ (wie man woU am besten das 

Wort übersetzen wird) fiihren aber daneben noch besondere 
Namen. Der eigentliche Athem, der prdna xat ^o;^?/V, 
zieht nach Sämkhy a-tattva-kaumudi zu Eärikä 29 
— es ist dies die Quelle, weldie in der S&mkhya- 
Literatnr die Wirkungsgebiete der Lebenshauche am aus- 
führlichsten beschreibt — Ton der Nasenspitze durch das 
Herz und den Nabel bis zu den grossen Zehen; der ,A.b- 
hauch^ (apäna) wirkt in den Halswirbeln, im Rücken, in den 
Beinen, im After (von wo er entweicht), in den Genitalien 
und den Bippeng^^den; der ,Mithauch* («om^o, in der 
indischen Medidn das Princip der Verdauung) im Herzen, 
ini Nabel und in allen Gelenken ; der ,Aufhauch* (udäna) im 
Herzen, Hals, Gaumen, Schädel und zwischen den Augen- 
brauen ; der ,Durchhauch^ (vyäna) in der Haut (als ,das Princip, 
welches die Cirkulation der Safte yermittelt und Schweiss 
und Blut in Bewegung setzt*, Petersburger Wörterbuch) ^). 
John Dayies, Bhagayadgltä trandated^ Introd. p. 15, 
bemerkt über diese Theorie, freilich unter der irrigen 
Annahme, dass sie das specielle Eigenthum der Sämkhya- 
Phüosophie sei: "These inyentions are not more crude 
Hhan that of the vital spirits, of whieh physicians and 
^en of scienoe used to speak, eyen in the last Century. 
^They denote that Kapüa had a dim perception of the 
"fact that there are vital forces at work in the human 
"System more subtle than inanimate matter." 

Wenn der Athem nach indischer Anschauung den 
ganzen Organismus durchströmt, ihn ernährend und er- 
haltend, so lag es nahe genug, ihm auch den grdssten 
Einfluss auf die Bildung des Körpers zuzuschreiben; 
und so lehrt die Sämkhy a- Philosophie, dass der Athem 



^) Vgl. noch Gauidap&da zu K&r. 29, S&ipkhya-kr&ma-d!pik& 
Nr. 60; Begnaud, Matirianx II. 48—78, Deussen, System des 
Veddüta 853-56, 859-68. 
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zwar nicht unmittelbar, aber durch die Verbindung mit 
der Seele — oder technisch: unter der Leitung der mit 
ihm verbundenen Seele — das den Körper bildende Princip 
sei Dabei ist jedoch nicht za yergessenf dass die Jieitang^ 
(adhuihfiUlnaf adhÜhßdtrl^a) der Seele nicht in einer aktiven 
Antheilnahme besteht, sondern dass mit diesem Worte 
lediglich der Gedanke zum Ausdruck gebracht werden soll, 
dass der Körper durch den Athem um der Seele willen, 
im Interesse der Seele gebüdet wird Da die Seele dem- 
nach schon Ton dem Augenblick der Vereinigiing des 
Sperma und des Orulmn mit dem Athem in Verbindung 
steht, so ist diese Verbindung die Ursache, die aus der ftlr 
sich seienden (kevala) Seele die empirische Seele (ßva) macht. 
Wenn auch der Begrijff der empirischen Seele in den Texten 
gewöhnlich dahin erklart wird, dass die Seele durch das 
Innenorgan, die Sinne und den Körper charakterisirt (m" 
^hta) sei, so scheint doch der Besiis des Athems als des 
deutlichsten Merkmals animalischen Lebens bei dieser Vor- 
stellung die Hauptrolle gespielt zu haben -). 



6. Die ludriya's oder die äusseren Sinne. 

Von dem inneren Sinn abhängig, aber auch in jedem 
Augenblick dessen Wirksamkeit bestimmend, sind die zehn 
äusseren Sinne, die den Namen indriya (oder specieller 
h^ätffendriyck^ fähren, was eigrmologisch ein&ch fYermögen^ 
bedeatet, nnd nicht — wie die einheimische ErMSrang 
will — ,Werkzeag für den Indra, d. h. ^ den Herrn 
des Körpers , nämlich die Seele' ^) , oder ,Merkmal zur Er- 
schliessung der Seele^^). Die zehn Sinne zerfallen in die 



») Sütra V. 113—115. 
«) Vijn. zu VI. 63. 
») Vijn. zu IT. 19, 29. 

*) Säinkliya-tattva-kauaiudi zu Kar. 26. — Vou den Synonymen 
in der Sämkhya-krama-dipikä Nr. 30 (karana, vaikärika, nii/ataf 
padOf avadfirta, aksha) findet sich nur das erste und letzte iii 
Qarbe, S&ipkbya-Pbilosophie. 17 
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bdden IQasBen der WahmehnrangSBuine (budähXndriya, 

jndnendriyaj und der Thatsinne (karmendriya). Die fünf 
Wahriiehmungssinne sind Gesicht (cakshiis)^ Gehör (grotra)^ 
Geruch (ghrdna)^ Geschmack (rasa^ raaana^ jihvd) und 
Geffthl (oder Tastsinn, tvac, spar^, aparQOMa); in Betreff 
ihrer Objekte, die in musem Texten echematiseh an^ezfthlt 
werden, ist nnr zu bemerken, dass als Objekte des Ge- 
sichtssinnes nicht Form und Gestalt, sondern lediglich die 
Farben (rüpa) gelten. Die tunf Thatsinne oder Fähigkeiten 
des Handelns sind Beden (vdc)^ Greifen (päm), Gehen 
(pdda)f Entleeren (p(fyu) und Zeugen fi^MSiha)^). Diese 
Kehn Sinne sind ja nicht zu yerwechseln mit den sichtbaren 
Organen (golaka)^ in denen sie ihren Sitz (adkiahßdna) 
haben; sie sind selbst etwas übersinnliches (oUindriya) und 
nur aus ihren Funktionen zu erschliessen Es war mit- 
hin ein Fehler, wenn Mher zuweilen die Namen der fünf 
Thatsinne mit ,Stimme, Hände, Ff&sse^ u* s. w. übeisdzt 
wurden 

Wie die Existenz der Sinne aus ihren Funktionen 
gefolgert wird, so werden die Funktionen ihrerseits durch 
die Erkenntniss der erreichten Objekte bewiesen; denn nur 
diejenigen Objekte, mit denen die Sinne durch ihre Funk- 



wirklichem Gebrauch; padn hi eine reine Fiktion, und die drei 
übrigen Worte sind pelcgontlich von den Sinnen gebrauchte Ad- 
jectiva. Dagegen verdient als ein belegbares Synonymon upagraha 
notirt zu wj^rden (auf der von Kielhorn herausgegebenen und 
übersetzten Inschrift Ya^ovarman's vom Jahre 953 — 54, Epi- 
graphia Indica , Part. III, p. 125, Vers 5; cf. p. 130, Anm. 67). 
Als S am khya- Terminus ist mir upagraha sonst nur noch einmal 
begegnet, und zwar als nomen actionis in dem Panca^ikha- 
Fragment Yogabhashya II. 20 und IV. 22 (s. bei Hall, Sankhya 
Sara, Pref. p. 25 Anm.) 

*) Karika 26, 28, 34, Sutra U. 19, 28, Säipkhya-krama-dipikä 
Nr. 27—29. 

«) Sütra II. 23, Vijn. zu V. 104 und zu I. 62. 
*) Vgl. meine Uebersetzung des Säipkhya-pravacana-bhashya 
S. 72 Anm. 1. 
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tionen in Yerbindiing treten, konunen ZOT KenntnuB, dft 
andemßüls alle Dinge, ob sie auch durch dazwischen- 
liegendes getrennt oder in unendlicher Ferne befindlich 
sind, wahrnehmbar sein müssten Ueber den Begriff der 
Funktion (vrtti)^) der Sinne scheinen die Saipkbja- 
Lehrer zu keiner völlig klaren Vorstellang gelangt za sein, 
da die Ton ihnen gegebene Definition negativ ist. „Die 
Funktion", heisst es in Sütra V. 107, „ist ein anderes 
„Princip als Theil oder Qualität, weil sie zum Zwecke der 
„Verbindung [mit den Objekten zu dem Orte, wo diese 
,^ch befinden] hineilt/^ Und Yijüänabhikshn b«nerkt 
dazu % dass die Funktion eine Modifikation des Sinnes und 
etwas von ihm unlSeliches sei; man hat sich also unter 
den Funktionen ein Hinauswachsen (sarpana)*) der Sinne 
aus ihren körperlichen Sitzen gedacht und den Ursprung 
der Funktionen in dem Individuum, nicht in einem 
Ton Aussen kommenden Beiz gesucht. — Wenn auch 
die Funktionen der Sinne gewöhnlich nach einander 
stattfinden, so kann doch auch von mehreren Sinnen 
gleichzeitig eine Affektion des inneren Organs bewirkt 
werden 

Da der innere Sinn nicht als wesensrerschieden von 
den Susseren Sinnen gilt und diesen in der Entwicklungs- 

gescliichte des Sämkhya -Systems coordinirt ist, so ist 
elf die feststehende Zahl der Sinne Die Meinung, dass 
es nur einen einzigen Sinn gebe, der durch verschiedene 
Kräfte die mannigfachen Thätigkeiten ausübt, wird mit 
der Bemerkung abgelehnt, dass dies gar keine andere Theorie 



1) Sütra V. 104, 106. 

*) Ueber die Etymologie handelt Vijn. zu V. 108. 
*) Vgl* auch seinen CSommentar m Y. 105. 
«) Vgl. Bhojariya m Yogas6tra IL 54 (dbhmukhyMa pramr- 
Umam) und m. 47 (indrnfdfidiii vükaydiMmuaii «r^> 
«) Sdtra n. 82 nebst VijSftnabhikBha's ErklSnmg. 
«) Karikä 25, Sütra II. 18, 19. 

17* 
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sei; denn dasjenige, was mit dem Namen der Er&fte be- 
zeichnet werde, seien eben die Sinne 

Wie wir schon gesehen haben, sind die elf Sinne 
nach der Sämkhya-Lehr^ Ausläufer des Ahaqikära; 
und zwar wird die Veischiedenartigkeit derWahmehmongB- 
sinne nnd der Thatsinne dadurch erid&rt, dass bei der 
Entstehong der ersteren das Sattva und bei der der 
letzteren diLs Kajas in überwiegender Weise seinen Ein- 
fluss ausgeübt habe Die widersprechende Lehre der 
Ky&ya- Philosophie, dass die Sinne ans den Elementen 
entstanden seien nnd bestehen, also der Gesichtssinn ans 
Licht n. s. w. -9, wird in den S&mkhyasütra's*) nicht mit 
sachlichen Gründen, sondern in höchst mangelhafter Weise 
durch Berufung auf die Schrift bekämpft, die angeblich 
lehre, dass die Sinne dem Ahamkära entstammen, — 
ein Beweis daför, dass die Polemik Über diesen Punkt 
erst in modemer Zeit in die Sämkhya-Schule hinein- 
getragen ist. Da sich nun in der Schrift im Gegentheil 
Stellen finden, die mit der Nyäya- Lehre über diesen 
Punkt übereinstimmen^), so ist im Sämkhyasütra Y. 
110 ein Ausweg in der Erklärung gefanden, dass an solchen 
Up anish ad -Stellen die Elemente nicht als materielle, 
sondern nur als begleitende Ursachen gedacht seien. In 
anderer Weise sucht Vij&änabhikshu'') den Wider- 
spruch zu lösen, indem er sagt: „Die Schriftstellen aber, 
„welche lehren, dass die Sinne den Elementen entsprossen 
„sind, sind bildlich zu verstehen, da sie nur meinen, dass die 
„individuellen inneren und äusseren Sinne, welche ja nur 
„in der Verbindung mit den Elementen |^d. h. mit den 



1) Sütra n. 24» 25. In ShnUcher Weise wird in der Nyäya- 
Philosophie argnmentirt; s. Nyäyasfttra IIL 58—59. 
•) AnJr. SU n. 27. 
•) NyftTaflfttra IIL 60. 
*) n. Ä), V. 84, 105. 109. 

•) Vgl som Beispiel Ch&ndogja Up. YL 5. 4; 6. i. 
*) Zu IL 20. 
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„groben animalisclien Körpern] Bestand haben, aus diesen 
„Elementen heraus sich manifestiren.^^ Kurz vorher findet 
sich bei Yijfiftnabhikshu der meines Wissens einsäge 
Yersach, die S&i^ikbya-Leihre Ton der Entstehung der 
Sinne ans dem Ahamkftra saehlich zu begründen. Es 
heisst dort nämlich, dass „man, da das Erleuchten [d. h. 
„das Hervorrufen der Erkenntniss dem Innenorgan und 
„den Sinnen] gemeinsam ist, nur annehmen könne, dass 
„das Innenorgan die materielle ürsache der Sinne sei'' 
Die ganze Yorstellnng der Sämkhya-Philosophie Uber 
diesen Punkt kommt dem von der Wissenschaft unserer 
Zeit festgestellten Thatbestande sehr nahe, wenn wir uns 
daran erinnern, dass wir das Innenorgan als AeqniTalent 
des Nervensystems erkannt haben. 

7« Die dreizehn Organe als Geeammtlieiii 

Zwischen den äusseren Sinnen nnd den inneren Or- 
ganen besteht die Verschiedenheit, dass die Thatigkeit der 

ersteren auf die Gegenwart beschränkt ist, während die 
letzteren sich ebenso mit der Vergangenheit und Zukunft 
beschäftigen wie mit der Gegenwart. Während — um 
bloss je einen Wahmehmnngs- nnd Thatsinn in Betracht 
zu ziehen — das Gehör nur gegenwärtige Tone wahr- 
nimmt und die Stimme nur gegenwärtige Worte artikulirt, 
folgert das Innenorgan nicht nur aus dem Rauche, dass 
zur nämlichen Zeit das Buschwerk auf dem Berge brennt, 
sondern anch ans der Anschwellnng euies Elnsses, dass es 
ger^pet hat, nnd ans dem Heromlanfisn der Ameisen mit 
ihren Eiern, dass es regnen wird>). Eui weiterer Untere 
schied zwischen den äusseren Sinnen und den inneren 
Organen ist in das Gleichniss von den Thoren und den 
Thorhütem gekleidet. Die äusseren Sinne sind mit Thoren 
yeigliehen, die als solche alles hineinlassen, was bineui 



1) Karika 33 mit den Commeutareu Gaudapada's und Yacas- 
patimi^ra^s. 
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^vill; die inneren Organe mit Thorhtitem, welche nicht 
nur die Thore öflTnen und schli essen, sondern auch die 
hineingelangenden Wahrnehmungen und Empfindungen 
koniroUiran nnd ordnen'). Wenn wir dieses GleLchniss 
in dem Sinne, wie es fon den Indem yerstanden wurde, 
ergänzen wollen, so müssen wir uns den Leib als einen 
Paljist und die Seele als den im Innern des Palastes 
wohnenden und nach orientalischer Weise onthatigen 
Herren denken. Dieses Gleichniss leitet nns auch m der 
Vorstellnng hinüber, durch welehe die drei inneren Organe 
und die zehn äusseren Sinne unter einen Begriff snb- 
sumirt wurden, niinilich unter den des Werkzeugs (harana) 
der Seele, von dem wiederum im Bilde als von einer wohl- 
organisirten Dienerschaft oder Beamtenschaft gesprochen 
wird. „Wie die Dorfiltesten yon den Hansrorst&nden die 
„Steuer erheben und dem Gonvemenr des Distrikts tlber^ 
„geben, der Gouverneur des Distrikts dem obersten Leiter 
„[der Jb^inanzenj und dieser dem König, ebenso liefern die 
„äusseren Sinne, wenn sie ihre Wahrnehmung gemacht 
„haben, diese dem inneren Sinn, der innere Sinn, nachdeoi 
„er sie festgestellt, dem Ahamkftra, und der Aham- 
„ k ä r a , nachdem er sie zur eignen Person in Beziehung 
„gesetzt, der Buddhi, welche die Rolle des obersten 
„Leiters spielt')." Insofern sind sich alle dreizehn Organe 



1) K&rikft 85 mit Wilson*« Erläateningeii. 

«) Sfttpkhja-tattva-kanmadi su Kftrikft 86, Stoa IL 29, 40, 47. 
Im riebenten Sütra des TattrasamAea werden die dreisehn Oigane 
unter dem Namen adkif&tma nuammengefSust, was naeh den Aoa- 
führangen der SAipkhya-krama-dipikft in Nr. 56 trots der neutralen 
Fonn etwas wie ,I>iener der Seele' bedeutet. Ebendaselbst sind 
auch die mit dem Ausdruck odfti^fttebeaeichneten Wirknngikreise 
der Organe specialisirt und femer die GMHter angeführt, die in den 
mythologischen Vorstellnngen der modernen Sftqikhja's als die 
Vorsteher der einseinen Organe gelten (Brahman als Vorsteher 
der Buddhi, Budra als der des Ahaqikftra, der Mondgott als 
der des Manas u. s. w.). Diese göttlichen Vorsteher der Organe 
heissen dort adJiidtaoata, Der Verfasser des Tattvasamftsa ^ütra 
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gleich, als sie »os einunddenelben Unaehe und zq ein- 
unddemselben Zweeke inThätigkeit treten. Die Ur Sache 

ihrer Wirksamkeit ist die Entfaltung der unsichtbaren 
Kraft der Werke, die zwar nicht in der Seele selbst, sondern 
in der Buddhi ruht, aber als etwas der Seele zugehöriges 
betzaehtet wird >); der Zweck ihrer Wirksamkeit ist einzig 
und allein, der Seele zar Erreichung ihrer Ziele — des 
Genusses (resp. des Leidens) und schliesslich der Erlösung — 
zu verhelfen. Zu diesem Zwecke wirken sämmtliche Or- 
gane spontan; einen Leiter, der Wesen, Fähigkeit und 
Zweck der Ozgane kennt nnd ihre Thatigkeit regolirt, 
giebt es nicht*). In ihren Fonktionen coUidiren trotzdem 
die dreizehn Organe nicht mit einander, sondern unter- 
stützen und ergänzen sich gegenseitig, ganz als ob sie 
auf Verabredung und unter Kenntniss des gegenseitigen 
Vorhabens handelten^). ,|Zwar sind die Oigane Modifi- 
„kationen der drei Gn^a's, deren Nator es ist einander 
„entgegen za wirken, aber sie werden mmnlüthig gemacht 
„durch die [von ihnen gemeinsam zu erfüllenden] Anforde- 
„rungen der Seele; vergleichbar dem Docht, dem Oel und 
„dem Feuer, welche, vereinigt nm durch Entfernung 
„der finsiiemiss die Farben za erleuchten, eine Lampe 
„büden*).« 

Nach dem gewöhnUchen Verlauf der Dinge folgen 



7 — 9) hat diese dr^ technischen Ausdrücke generis neutrius ver- 
muthlich aus Bhagavadgitft VlU. 1, B, 4 entlehnt, wo sie ebenfalls 
all Neutrat aber in gans anderer Bedeutung neben einander stehen. 

1) Sütia n. 86. 

*) K&rikft 81, Sfitra n. 87. 

») Karikä 31. — Im Tattvasamäsa Sütra 10 nnd in der Sämkhya- 
krama-dipikä dazu (Nr. 58) ist die Funktionsweise sämmtlicher 
dreizehn Organe mit dem sonst nicht belegbaren Terminus ahki- 
buddhi benannt, den Ballantyne (nicht mit Glück) 'intelligent 
fiinction' übersetzt hat) vgl. übrigens Ballautyne's Bemerkung 
in Nr. 97. 

Säqikhya-tattva-kaumudi zu KÄrikä 36. 
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die Funktionen der einzelnen Organe auf einander, indem 
zaerat die fiiueeren Sinne in Thäügkeit treten; «wenn z. B. 
„Jemand im Halbdvnkel za Anfang nnr einen Gegenstand 

„nndeutlich [mit dem Gesichtssinn) wahrnimmt, darauf 
„mit angespannter Aufinerksamkeit des inneren Sinnes 
„feststellt: ,Da ist ein grimmiger Räuber mit einem Bogen, 
„der [schuflsbereit] gekrOmmt iet durch die mü» einem Pfeil 
„belegte, bis an das Ohr zmückgezogene Sehne^, darauf 
„[mit dem Ahamk&ra] die Beziehung zu seiner eigenen 
„Person herstellt: .Er kommt auf mich los', und darauf [mit 
„der Buddhi] den Entschluas faaaii Jich will Yon diesem 
„Orte forteilen' ^),*^ Dock kann es auch vorkommenf dass 
die Funktionen der Organe gleichzeitig eintreten; 
„wenn z. B. Jemand in dichter Finsterniss in Folge eines 
„Blitzstralils einen Tiger ganz nahe vor sich sieht. Dann 
„treten bei demselben Wahrnehmung, Feststellung, Be- 
„zngnahme auf die eigene Person und Entschliessung zu- 
„gleich ins Leben, da er [sofort] darnach aufipringt und 
„von jenem Orte im Nu enteilt." Ebenso liegen die Ver- 
hältnisse, wenn es sich um sinnlich nicht wahrnehmbare 
Dinge handelt, also allein die Funktionen der drei inneren 
Organe in Betracht kommen, die der äusseren Sinne aber 
fortfiillen; auch in diesem Falle können die Funktionen 
der drei inneren Organe ebenso wohl gleichzeitig sein als 
auf einander folgen. Nach dem deutlichen Wortlaut von 
Kärikä 30 ist dies unzweifelhaft die echte Sämkhya- 
Lehre, wogten die Yai9eshika- Philosophie die Mög- 
lichkeit einer gleidizeitigen Thätigkeit der Organe bestreitet 
und behauptet, dass sie in jedem Falle successiTe ftmk- 
tioniren. Diese abweichende Theorie hat ein späterer 
S am khya- Lehrer -) sich zu eigen, gemacht und unter 
Ignoxinmg der älteren Quellen seines Systems die £r- 



Sftipkhya-tattva-kaumudi zu Kärikä 80. Dies ist auch die 
Qaelle für die folgenden Sätze meiner Darstellung. 

s) Aniraddha xu II. 32. 
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klaning abgegeben, dass die scheinbare Gleichzeitigkeit der 
Funktionen in derselben Wdse zu beorthdlen sei, wie die 

Durchbohrung von hundert auf einander gelegten Lotus- 
blättem mit einer Nadel. Auch in diesem Fall scheine 
ee, dB ob die Nadel sänunüiche BlStter glekhzeitig durch- 
steche, irShrend doch in der That ein ausserordentlich 
schnelles Nacheinander Torliege. 

Nicht nur durch ihren gemeinsamen Zweck sind die 
dreizehn Organe zu einer Einheit verbunden; es besteht 
auch eine wichtige Uebereinstimmung hinsichtlich ihrer 
Natur. Alle Organe werden durch physische Ernährung 
erhalten und gestärkt; wenn sie durch Festen oder andm 
Ursachen geschwächt sind, so kann man sie durch Speise 
und Trank wieder kräftigen, weil diese Theile enthalten, 
die den Substanzen der Organe homogen sind'). 

8. Der feine oder innere Körper. 

Die dreizehn Organe sind nicht vergänglich wie der 
grob-materielle Leib, sondern begleiten die Seele auf ihrer 
Wanderung durdi alle wechselnden Existenzen. Zu diesem 
Zwecke bedtirfen sie nach der S&jpkhya- Lehre einer 
Basis, da sie ohne eine solche ein haltloser Complex wären, 
„wie ein Bild ohne eine Grundlage oder ein Schatten ohne 
den schattenwerfenden Gegenstand '^)". Diese den Organen 
Halt und Bestand verleihende Basis hat unser System in 
den f&nf feinen Elementen gefunden; mit ihnen zusanmien 
bilden die Organe den inneren Körper^, das Ukga. Dieses 



1) Sütra I. 181, in. 15 nebst Yijnäiiabhiluhu*« Erläntemiigen. 

>) KäriU41, Sdtram, 12, 18. — Die ähnlichen Anaehammgeii 
des Yedftnta Uber den f^en Leib (s. Deassen, System des 
Yedftnta S. 399—404) scheinen im Wesentlichen aus dem 
khya-System herttbergenonimen zu sein. Die Yedftnta- Lelirer 
gebranchen das technische Htkga nnd dessen Znsammensetzongen 
nicht» wohl aber sük^ma-gartra, hk^graya nnd Umsdureibungen. 

^ Der innere KSiper ist also durch achtiehn Bestaadflieile 
gebildet, wie Animddha und Bfahftdeva su Sfttra IH 9 richtig 
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Wort bedeutet nicht, wie die einheimische Erklärung^) 
sagt, ,das [bei der Befreiung der Seele in die Urmaterie] 
aufgehende {layam gacduUji^ sondern das charakteristische 
Merkmal, d. h. daqenige, was Wesen nnd Charakter des 
IndiTidnnms beetammi Denn da die S&i|ikhya-Fhilo- 
Sophie nicht die geringste qnalitatiTe Vendiiedenheit 
zwischen den einzelnen Seelen anerkennt, Lst der innere 
Körper das Princip der Persönlichkeit in diesem Leben 
und das Princip der Identität der Person in den ssahllosen 
Existenzen. Gebräuchliche Weiterbildungen aus Uhga sind 
Unga-deka oder ^^artra ,charakterisirender Körper', Syno- 
nyma sind sükshma-deka (^rarira) ,feiner Körper* und 
ätivdhika^^arira ,liinübergeleitender Körper*. Dem letzten 
Ausdruck ist in neuerer Zeit allerdings eine etwas ab- 
weidiende Bedeutung gegeben. Die ursprüngliche und echte 
Sftmkhya-Lehre Ton der Yerschiedenhdt des fnnenund 
groben Körpers hat nSmlich durch Vijfiänabhikshu*) 
eine spitzfindige Erweiterung dahin erfahren, dass der 
innere Körper wiederum in zwei Leiber zerlegt ist, in 
das eigentliche aus den dreizehn Organen bestehende Imga 
und den ,die Grundlage oder den Sitz dessdben darstellenden 
Körper* (adktsJuhäna'gcarira) ^ der durch die fönf feinen 
Elemente gebildet ist. Nach V i j fi ä n a b h i k s h u soll 
ätivähika-garira so viel wie adhishthdna^ sein, obwohl aus 
dem Wortlaut von Sütra Y. 103 deutüeh henrorgeht, dass 
dtwdhika^ im Gegensatz zu dem groben Körper, also im 
Sinne Ton Unga^ steht Wenn der Commentator *) die 



zählen. Das Sütra selbst rechnet nur siebzehn, was Vijnänabhikshu 
dadurch zu erklären sucht, dass Buddhi und Ahamkara als eins 
gedacht seien. 

^) Säqikhya-tattTa-kaumadi zu K4nk& 40, Auiruddha zu Sutra 
VL 69. 

I) Im Commentar su Sütra IIL 11, 12, Y. 103; vgl. auch 
Colebrooke, Mieo. Eis.* I. 258 und Wilson, S&nkhya Karikft 
p. 184—186. 

^ Am SchluM seiner AuBfÜhningen m III. 11. 
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Erklänii)^ abgiebt, dass zuweilen das linga- und adki- 
shßdna'garira wegen ihrer Feinheit in der Literatur als eins 
behandelt werden, so dürtien wir dies dahin berichtigen, 
dass die älteren Sftqikhya- Schriften ansBer dem groben 
Leibe überhaupt nur einen einheitlichen inneren Körper 
kennen. In Kftrikft 40 heisst es ausdrücklich, dass der 
innere Körper aus den materiellen Principien von der 
Buddhi an „bis herunter zu den feinen Elementen^' ge- 
bildet ist. Ebendaselbst findet sich auch die ausftüirlichste 
znsanmienhSngende Beschreibung des inneren Körpers. 
Er ist ^im An&ng entstanden, unbeschrSnkt [hinsichtlieh 
der groben Leiber, in welche er eingeht,] und constant", 
d. h. er bildet sich am Beginn eines Weltalters und währt, 
bis die erlösende Erkenntniss eneicbt ist oder die Weli- 
auflösung eintritt'). Aber nur im ersten Fall wird er 
ftlr immer Ton der ürmaierie absorbirt; ftbr alle diejenigen 
Seelen, welche bei der Reabsorption des Universums noch 
nicht die Erlösung gewonnen haben, entsteht der innere 
Körper bei Beginn der folgenden Weltperiode aufe neue. 
Die Ursache seiner Neubildung in der Nichtunter- 
scheidung, in der Kraft Ton Verdienst und Schuld und in den 
Dispositionen, welche Faktoren während der Zeit der Welt- 
auflösung in der Urmaterie bestehen bleiben^). „Der 
„innere Körper wandert^ — so schliesst Kärika 40 — 
„[aus einem groben Körper in den andern], weil er [sonst] 
„nicht empfinden kann, afficirt Ton den Zuständen^. Aus 
diesen Worten ergiebt sich znnfidist, dass sowohl die 



') Vgl. hierüber noeh Yijfi. sallL?. Ueberdie (hiderKftrik& 
noch nieht vorgetragene) Lehre, dass es im Anbegmn der Schöpfung 
nur einen inneren Körper gegeben habe und und dam ent später 
eine Spaltung in IndiTiduen emgetreten sei (Sfttra IIL 10), sowie 
Uber die bei dieser Anschauung hetrschenden Unklarheiten siehe 
oben S. 285. — Eine selbstTerstSndliehe Consequenz der Uber den 
inneren Körper gebildeten Vorstellungen ist, dass dieser im Gegen« 
sats sur allgegenwärtigen Seele als in seiner Ausdehnung beschränkt 
betraditet wüd (vgl. Sfitra m. 18, U). 

■) 1/yfi. SU VI. 69. 
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Metempsychose wie die Empfi ndiin f( durch den 
inneren Körper bewirkt wird Da aber das Zustande- 
kommen der Empfindung you seiner Vereinigung mit einem 
groben Leibe abhängig ist, so folgt, dass in dem Augen- 
blicke der Wanderong, d. h. wShiend der bmen Zeit, 
welche der innere Körper nach dem Eintritt des Todes 
unterwegs ist, um in einen andern groben Körper zu ge- 
langen, keinerlei Empfindung stattfinden kann^). 

Zu den letzten Worten des eben angeführten Gitats 
„afficirt Ton den ZnstSnden'' bemerkt die S&ipkhya- 
tattTa-kaumndl folgendes: „Die Zustande sind Verdienst 
„und Schuld, Erkenntniss und Nichterkenntniss , Gleich- 
„giltigkeit und Nichtgleichgiltigkeit [gegen die Sinnenwelt |, 
„übematQrliche Kraft und Mangel der übernatürlichen Kraft. 
„Mit diesen [Zustanden] ist die Buddhi behaftet, und da 
„der feine Körper diese in sich begreift, ist derselbe gleich- 
„falls von den Zuständen afficirt**) [eigentlich: durchduftetj, 
„ebenso wie ein Kleid, wenn es mit schöndufkenden Cam- 
„ paka-Blüthen versehen ist, von dem Wohlgenich der- 
„selben durchdoftet wird.** 

Biese ZnstSnde nnd der innere Körper bedingen sich 
gegenseitig: ohne den inneren Körper sind die Zustände 
nicht möglich, und ohne die Zustände würde der innere 
Körper nicht das gegenwärtige Leben überdanem. So 
stehen beide za einander in dem Verhaltniss einer an&ngs- 
losen ContinnitSt, Tergleichbar deijenigen Ton Samen nnd 
Spross *). 



1) Vgl daia Sfitra UL 8, 8, 16 und VgSdaablukdia's Mn- 
leitimg ra III. 11. 
s) VijS. m. 6. 

*) Die Attribute imd Qnalitftten, die den einzelnen Bestaad- 
iheilen des inneren Körpers eigen sind, werden begreiflicher Weise 
auch sonst dem gansen Li&gaQarira zogeselmeben. Was s. B. 
in KAiiklt 20 über den inneren Körper gesagt ist, dass er idbnlieh 
wegen der Yerbindang mit der Seele scheinbar geistig sei, besieht 
sich nnr auf das Innenoigan und die Sinne. 

«) Kftrikft 52. 
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LnS&mkhya - System ist also niebt die Seele, sondern 
der innere Körper gut oder schlecht, weise oder thöricht, 
entsagend oder leidenschaMich, stark oder schwach; nicht 
in der Seele, sondern in dem inneren Körper haftet die 
moralische Verantwortlichkeit, auf welcher die Metem- 
psychose beruht. Der innere E5rper wird mit einem seine 
Rollen wechselnden Schauspieler verglichen, weil er in 
Folge einer besonderen Naturkraft die verschiedenartigsten 
Formen annimmt, „veranlasst dnrdi das Ziel der Seele", 
d. h. damit diese den Lohn der ihr aufbürdeten Thaten 
emp&nge. „Gleichwie ein Schauspieler, der diese oder 
..jene Rolle spielt, entweder Para(;uräma oder Ajata- 
„9atru oder der König der Vatsa wird, so wird der 
„feine Körper, wenn er diesen oder jenen groben Körper 
„annimmt, entweder ein Gott oder ein Mensch oder ein 
„Thier oder ein Baum ^).** Und der innere Körper ist ge~ 
meint, wenn es von der Materie in Kärikä 62 beisst: 
„Keine [Seele] fürwahr ist gebunden, wird erlöst oder 
„wandert; die von den verschiedenen [Seelen] abhängige 
„Materie [allein] wandert, ist gebunden und wird erlöst^. 
So lange der innere Körper auf seiner Wanderung beharrt, 
dauert der Schmerz, da es sein Wesen ist Schmerzen her- 
vorzubringen. Erst wenn der innere Körper sich endgiltig 
in der Urmaterie auflöst und das Leben für alle Zeiten 
erlischt, ist die Befreiung vom Schmerz gewonnen^). 

Ich glaube, dass hier der Ort ist, noch eine wichtige 
und för das Sämkhya- System charakteristische Lehre 
anzuflihren, nämlich die von den hinterlassenen Eindrücken 
und den auf diesen beruhenden Dispositionen (samskära, 
väsand)^). Denn wenn auch die Buddhi der eigentliche 
Sitz dieser Eindrücke ist^), durch welche der Instinkt, die 



1) Kftrikft 42 und SäipUiya-iattra-kaamudi daso. 
•) Kärikft 55. 

*) S. die Indiees su meinen Textan^g^ben unter den beiden 
Worten. 

«) S. bCBOnden SAtra II. 42. 
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Triebe, Fähigkeiten, Talente und das Gedächtnias erklärt 
werden, so wirken doch sSinmtliehe Organe hei ihrer Her- 

Torbringun^ mit; und femer sind die Dispositionen, die 
ebenso wmig wie da,s Weltda^ein einen An&ng haben, 
ßXr die IndiTiduaLität der durch den inneren Körper reprä- 
sentirten Person von so hoher Bedeatong, dan sie f&glich 
in diesem Zusammenhang sor Spraehe zn bringen sind. 
Die ganze Theorie ist, wie die meisten distinktiyen Säm- 
khya- Lehren, in das Y o g a - System übergegangen^) und 
deshalb von Paul Markus in seiner Schrift über die 
Yoga-Philosophie 8. 36 — 44 eingehend behandelt. Wenn . 
auch hier im Anschlnss an die Torlage (Bhojar&ja's 
Commentar zum Yo gastet ra) die spedelle Säqikhja- 
Yoga -Lehre von den Spuren, die jede Empfindung, Wahr- 
nehmung und £r£EÜirung in der Buddhi zurücklässt, eng 
mit der allgemein-indischen Vorstelhing von der nach- 
wirkenden Kraft des Werkes yerschmolzen ist, so glaube 
ich doch meine Leser auf Markus* wohldurchdachte Dar- 
stellung verweisen zu können, aus der ich im Folgenden 
die Hauptsachen heraushebe. „Ein jeder Vorgang prägt 
„eine entsprechende Spur ein in den Boden des Denk- 
„Organs, und diese Spur Terhairt da als ein Keim im 
„Ackergrund f<%a im ktkebra) oder als eine Disposition 
„(samskdra^ d. i. passende Vorbereitung oder Zurtistung, 
„tixoa^ia) für die künftige Reproduction dieses Vorganges 

„ Diese Dispositionen .... bilden bei ilirer un- 

„ endlichen Menge ein sehr wesentliches Attribut des Denk- 
„ Organs • . • . Das Denkorgan ist förmlich bunt daron, 
„so verschieden sind die zahllosen einzelnen Anlagen, welche 



Auch in Vedänta- Schriften ist, wiewohl selten, von den 
Samskära's die Rede; und in modificirter Form hat die Theorie 
in den Buddhismus (s. die Einleitung zu meiner Uebersetzung der 
Sämkhya-tattva-kaumudi S. 530) sowie in die Vai^eshika- 
Nyäya- Philosophie (vgl. hauptBächlich Ballantyne, Lectures 
OD the Nyäya Philosophy, embracing the text of the Tarka* 
Mmgraha» Allahabad 1849, p. 54, 55) Eingang gefunden. 
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^ich im Laufe der Geburten darin BOrgerreebt erwerben 

„oder .... es usurpiren (d-rabh)^ mit jener rttcksichts- 
,4osen Nothwendigkeit des Naturgesetzes, welcher das Indi* 
„yiduuin willenlos unterliegen muss. Aber trotz all dieser 
„steten Beeinflussnng bleibt daa Denkorgan was es ist: 
„der nährende Boden, das verknOpfende , einbeitgebende 
„Band, das Substrat, zu welcliem sämmtliche Dispositionen 

„nur Attribute sind Die Lebensgeschichte einer 

„solchen Disposition ist folgende. Zunächst ist sie latent, 
„Tirtnell, die reine Möglichkeit, allerdings mit der Tendenz, 
„mit der unentrinnbaren Bestunmung, die ihr gebührende 
„Wirkung zu üben, aber noch nicht mit der ausgereiften 
„Energie dazu. Als solche sind sie noch nicht naher er- 
„£assbar, de£nirbar. Unmittelbar wahrzunehmen sind ja 
^immer nur ihre actuellen Aeussenmgen, Ton denen man 
„dann rückwärts auf die Beschaffenheit der Saipsk&ra*s 
„schliessen kann. . . . Wenn ihre Zeit gekommen ist, da 
„tauchen sie auf, werden lebendig, um endlich — nicht 
„zu vergehen, sondern — in die JEluhe des Gewesenen, der 
„ewig stillen Vergangenheit einzutreten. . . . Diese An- 
„lagm bleiben eui stetes Eigenthum des Individuums, nur 
„in Terschiedener Daseinsform, je nachdem sie ihren be- 
„ stimmten Zweck schon erfiiilt haben oder nicht. Erst 
„als gebundene Kräfte, die der Lösung, des Umsatzes in 
„lebendige Kraft harren, um entscheidend für das prak- 
„tisdie Thun des Individuums zu werden; als ungeahnte 
„schlummernde Triebe, die nur erst erweckt, erregt werden 

„sollen, um zu mächtigem Einfluss auf uns zu gelangen 

„Alle für das physische Leben unentbehrliclien Fertigkeiten,, 
„die Gewohnheiten und Anlagen, die wir, wie man sagt, 
„mit auf die Welt bringen, sind das £rbtheil früherer 
„Geburten; sie sind EindrCleke, welche in der Zwisdienzeit 
„im Verborgenen fortbestehen und ihre latente Kraft be- 
„ wahren, um sie einst zur passenden Stunde frisch und 
„jung zu bethätigen, — wie Samenkörner, welche Jahre 
„lang aufbewahrt worden sind, aber dann, wenn sie in 
„die f&rs Keimen günstigen Verhältnisse versetast werden, 
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„ihre Keimkraft entwickeln, als wären sie erst jüngst 
^geemtet Daraus erklärt es sich im Grunde auch, dass 
^wir xum nnserer Sidueksale im Himmel^ in der Hölle, in 
„früheren Gebarten nicht erinnern; die Eindrücke davon 
,,sind eben ftbr nnsre gegenwärtige Existenz ohne Belang; 
„yerloren gehen können sie aber nicht." 

Unter allen Dispositionen ist die verhängnissvollste 
"die einem jeden Wesen angeborene Anlage zum Nicht- 
wissen (avid^'MmiMra)^ d. h. zur Yerwechaelong Ton 
Geist nnd Materie. Sie ist die Wurzel alles üebels; denn 
da sie die Ursache des Verlangens nach weltlichen Freuden 
und mittelbar der Erwerbung von Verdienst und Schuld 
ist, Terstrickt; sie die Wesen inuner au& neue in das Welt- 
dasein'). 

9* Der grobe Körper. 

Der sichtbare vergängliche Leib (sthüla-deha, ^garira), 
der in der animalLschen Welt von Vater und Mutter erzeugt 
wird — das Pflanzenreich kommt nur nebensächlich in 
Betracht — , besfceht ans sechs Hüllen (shäfieaugiika)^ näm- 
lich Haaren, Blnt, Fleisch, Sehnen, l[nochen nnd Mark, 
von denen die drei ersten der Mntter, die drei letzten dem 
Vater entstammen^). 

Die Verbindung des groben Leibes mit dem feinen 
Korp^ nnd der Seele nennm wir Leben ihre Trennung 
Tod. Das Leben in einer bestimmten Existenz Qwnman) 
kann nicht eher durch den Tod ausgelöscht werden, aLs 
bis das Resultat der früheren Werke, deren Frucht zu 
reifen b^onnen hat (i^drabdka)^ vollständig ausgekostet ist^). 



^) S. besonders Aniruddha zu II. 1. 
«) Sütra V. 121 Vijn. 

^ Kärik& 39 und Sütra III. 7, 11 nebst den beiderseitigen 
Commentareu. Ebenso (nur Haut statt Haare) in dem Sftiiikhya- 
Abschnitt Mbh. XIL 11332, 33. 

*) Vijn. zu VI. 63. 

^) Vijn. zu I. 24. 
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Obschon die unsichtbare Kraft der Werke (adrah^) 
die Gattung des groben Körpers bestimmt, in welebe 

die von dem feinen Körper umkleidete Seele nach dem 
Ablauf einer Existenz einzieht, ist diese Kraft doch nicht 
das den groben Leib bildende Principe). Vielmehr 
lernten wir als solches schon oben S. 2ö7 den Athem 
fpräTux) oder liditiger: die mit dem Athem als dem Lebens- 
prineip ▼erbundene Seele kennen. Man war der Meinung, 
dass im Mutterleibe zuerst ein Flöckchen (kalala)^ daraus 
ein Bläschen (hudbuda) und weiter ein Fleischklumpen 
(mdm8a-pe^)y der JEtompf (karan^o)^ die Glieder (anga)^ 
d. h. Kopf, Arme und Beine, nnd nnd schliesslich die 
Nebenglieder {pratyanga^ s. im Petersburger Wörterbuch), 
d. h. Stirn, Nase, Kinn, Ohren, Finger u. s. w., entstehen -). 
lieber den Stoff, aus dem dieser grobe Körper sich bildet, 
ist in Indien gestritten worden. Die Einen, d. h. die 
Vertreter der landläufigen Anschauimg'), sagen, dass er 
aus den fbnf groben Elementen bestehe; Andere schaden 
den Aether aus und nennen nur vier *) ; wieder Andere, 
d. h. die Vedantisten, lehren, dass der Körper aus drei Ur- 
elementen, Feuer, Wasser und Nahrung, zusammengesetzt 
sei^); und schliesslich existirt auch die Ansicht, dass er 
nur aus zweien (d. h. wohl Erde und Wasser) sich bilde *). 
Aber alle diese Anschauungen sind nicht richtig. Zwar 
besteht das Substrat des inneren Körpers, wie wir sahen, 
aus den fünf feinen Elementen; aber der grobe Körper 
hat nach der auch von der yai9eshika-N7&ja-Philo- 



Sütra VI. 61, 62. Dies ist eine Polemik gegen die Lelire 
der Va i 90 shika-Nyäya- Philosophie, nach der die Seele durch 
Vermittlung des Adrshta die Bildung des Körpers leitet. 

*) Samkhya-tattva-kaumudi zu Kärika 43. 

*) Vgl. die üblielien Ausdrücke paucatä , jjanccttm ^Auflösung 
des Körpers in die fünf Elemente, s. v. a. Tod^ 

*) Sutra UI. 17, 18. 

^) S. Deussen, System des Vedanta S. 259, 260. 

Vijii. zu V. 102. 
Garbe, Säqikbya-Pbilosopbie. 18 
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Sophie geüheüten Sftipkbya- Lehre ledi^eh das Element 
Erde znr materiellen ITrsaehe Die verbreiteie Anschauung, 

dass der Leib aus den fiinf groben Elementen gebildet sei, 
beruht darauf, dass die übrigen vier EI« mente die Stabiiitat 
des Körpers bewirken, indem das Blut durch das Wasser, 
die KörperwSime durch das Feuer, der Athem durch die 
Luft und die Luftröhre durch den Aether erhalten wird 
Das gleiche gilt selbst von den überirdischen Wesen in 
den Welten des Sonnen-, Wasser- und Luitgottes; denn 
auch hier dienen die feurigen, resp. wassrigen und luftigen, 
Bestandtheile nur dazu, die überwiegende Masse der erd^^^ 
Bestandtheile zu conserriren. Nur die letzteren beföhigen 
den Körper, Freude und Schmerz zu empfinden; wenn sie 
an Masse geringer wären als das, was die anderen Elemente 
zur Erhaltung des Korpers beitragen, so würde jede Em- 
pfindung unmöglich sein^). 

10. Die Zustände. 

Unter diesem Titel haben wir von drei yerschiedenen 
Kategorien zu handeln, 1) Ton den Zuständen, auf deren 
regelmässigem Wechsel die Erhaltung der Lebensthatigkeit 

in der ganzen animalischen Welt beruht, 2) von den in- 
dividuellen Daseinszuständen , und 3) von deiyenigen Zu- 
ständen, welche die Grade der Entfernung Ton dem höchsten 
Ziele darstellen. 

A. Die regelmftssig weohselnden ZustSade, Wachen 
nndSchla^sn, beeinflussen nach dem S&mkhya- System^ 



^} Yai^ediikasfltra IV. 2. 2, 8 und Ny&Tasfltra m. 28—82. 
«) Sfitram.l9, y.102, 112 im Oegensats sn der Hbh. Xn. 7986 
—38 P a n ca^ikha in den Mimd gelegten landlftufigen Anachanung. 
«) l?ljn. zu V. 102. 

4) Anir. und Mali&d. zu Y. 112; etwas anders Y^Ü. su III. 19. 
Die Yedftnta-AnBcliaanngen über diesen G^^genstand t. 
bei Denesen, System S. 869—881, and vgl auch Begnaud, 
Mat^rianx H. 107—122. 
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nicht etwa die Natur der Seele, sondern nur die ihrer 
Upädhi*s, des inneren Organs und der Sinne. Hervor- 
gerufen werden diese Zustände durch die Guna's in der 
Weise, dass im Schlaf das Tamas, im Wachen das Sattva 
und üaj a s ihre Kraft zur Geltung hringen. Das Wachen 
(jdgara y jdgaraariaf jägrat, Jägaräa) wird definirt als die 
durch die Sinne vermittelte Veränderung des inneren Or* 
gans zur Form der Objekte ^) ; das wesentlichste Charac- 
teristicum dieses Zustands ist also die sinnliche Wahrnehmunff 
der Aussendinge. Der Schlaf wird in der indischen 
Philosophie allgemein in zwei yerschiedene Zustande zerlegt, 
in den Traumschlaf (svapna) und den traumlosen oder 
tiefen Schlaf (stiskuptt), so dass stehend von einer Dreiheit 
— nicht, wie bei uns, von einer Zweiheit — der Zustände 
gesprochen wird. 

Der Traumschlaf ist ebenso eine Veränderung des 
inneren Organs zur Form der Objekte, wie das Wachen, 

nur mit dem Unterschiede^ dass diese Veränderung im 
Traumschlaf nicht durch die Thätigkeit der Sinne, sondern 
nur durch die in derBuddhi ruhenden Eindrücke (sam- 
akdra) hervorgerufen wird*). Weil so die Wahrnehmung 
der Traumbilder auf Affektionen des inneren Organs beruht, 
sind diese nicht absolut unwirklich Avie eine LuHblume 
oder ein ähnliches Unding, sondern nur unwirklich im 
Verhältniss zu den im Wachen gesehenen, objektiv realen 
Dingen. Bei der absoluten Unwirklichkeit der Traumbilder 
würde die Vorstellung, dass man geträumt habe, unmöglich 
sein. Im Traume werden also frühere Wahrnehmungen 
durch die in der Buddhi zurückgelassenen Spuren ohne 
äusseren Anreiz reproducirt ; aus niemals wahrgenommenen 
Dingen aber setzt sich kein Traumbild zusammen^. 

Der Tiefschlaf ist die Negation aller Affektionen 

0 vijn. zu 1. 148. 

Vijn. a. a. 0. . ... ' 

^ Aniraddha su lU. 27. 

18* 
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des inneren Organs, d. h. der Znstand röUiger Bewnsst- 

losigkeit, du die Seele die Eigenschaft hat nur die Affek- 
tionen, aber nicht die in der Buddhi vorhandenen 
Saipskära's oder die ebendaselbst aa%espeicherten An- 
sammlungen Ton Verdienst und Schuld zum Bewusstsein 
zu bringen. Diese ein&clie und echte Sämkhya-Lelire 
ist durcli das Sütra 1. 148 complicirt, welches — einen 
Satz der Vedanta- Philosophie adoptirend — sagt, dass 
die Seele Zeuge oder Zuschauer des Tiefechlafes ebenso wie 
des Wachens und des Traumschlafes sei; womit behauptet 
/ ist, dass auch etwas im Tiefechlaf yorhandenes zum Be- 

wusstsein gebracht werde. Vijnänabhikshu hilft sich 
in seiner ausführlichen Besprechung dieses Sütra in der 
Weise aus der Verlegenheit, dass er zwei Arten von Tief- 
schlaf constatirt, nach dem Unterschiede des halben und 
Tollsbandigen Sdiwindens der Modifikationen des inneren 
Organs. „Bei demhalben Schwinden (ardka-layaj^^sagt 
er, ,,existirt zwar keine Alfektion, welche [dem Innen- 
„organj die Form der Objekte verleiht, wohl aber ist das 
„Innenorgan so amcirt, dass es die Form der in ihm 
„selbst befindlichen Freude, des in ihm befindlichen 
„Schmerzes oder der in ihm befindlichen BetSubung hat; 
„denn sonst [d. h. wenn iiicht eine derartige Affektion 
„vorläge] wäre bei dem Erwachten die Erinnerung an die 
„zur Zeit des Tiefechlafe vorhandene Freude u. s. w. un- 
„erklärlich, die sich z. B. in den Worten äussert: Jch habe 

„gut geschlafen' Bei dem Yollständigen Schwin- 

„den [der Veränderungen] (samagra-laya) aber existirt 
„überhaupt keine Affektion des Innenorgans, ebenso wenig 
.„wie im Tode, .... und deshalb ist die Öeele nicht Zeuge 
„ dieser [Art Ton Tie&chlaf].^ 

Wir müssen Ton diesen Spekulationen absehen, wenn 
wir die Sämkhya- Philosophie in un vermischter Reinheit 
reconstruiren wollen. Alle älteren S am kh ya- Schriften 
kennen nur einen Tiefechlaf, und das ist derjenige , den 
Yijä&nabhikshu als die zweite Art beschreibt, in 
welchem die Modifikationen des inneren Organs voUstandig 
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geschwnoden sind tind nichts yorhanden ist, dessen die 

Seele Zeuge sein könnte. Nur auf diesen Zustand passt, 
was sonst von dem Tiefecblaf ausgesagt wird, nämlich dass 
in ihm die Seele voriibergehend erlöst sei, da keine Em- 
pfindung und Tomehmlich kein Schmerz ezistiie. Diese » 
Ungebundenheit oder Schmendosigkeit, in Folge deren die 
im Weltdasein stehende Seele zur Zeit des Tiefechlafes sich 
in demselben Zustande befindet wie die erlöste Seele in 
der Isolirung nach dem Tode, wird in Sütra V. 116 mit 
dem Yedänta- Ausdruck ^) ,Natur des Brahman^ (In-ahmch 
H2pafti{^ bezeichnet; undVijn&nabhikshu bemerkt dazu, 
dass in unserem System das Wort Brahman die Ge- 
sammtheit der Seelen in ihrem Fürsichsein und in der 
Freiheit von der durch die Upädhi's bedingten Be- 
schränktheit bedeute^). 

Da nun die BewussÜosigkeit das Wesen des Tief- 
schlafes ist, so mussten selbstverständlich die krankhaften 
und nur ausnahmsweise zu beobachtenden Zustände der 
Ohnmacht (mürchd) und der bis zur Bewusstlosigkeit ge- 
steigerten Versenkung (scmddki) als mit dem Tiefschlaf 
gleichwerthig angesehen werden. Das über diesen gesagte 
gilt auch von den beiden abnormen Zuständen s). 

Die Ohnmacht wird in den Samkhy a-Texten nur 
sehr selten direkt erwähnt, sondern gewölinlich durch ein 
ddi ,u. s. w/ hinter suahmptii angedeutet; und die Ver- 
senkung ist ein durch die Ausübung der Yoga-Praxis 
künstlich herbeigeftihrter Zustand, mit dem unser System 
sich nur aus Rücksicht auf die ihm eng verbundene Yoga- 
Philosophie beschäftigt Wenn im Yogasütra 1. 51 die 



^) Oder, was nach Qanikara zum Brahmasütra I. 3. 15 als 
möglich erscheint : mit einem landläufigen, volksthümlichen Aus- 
druck, dessen Herkunft aus der Vedänta- Philosophie der Ver- 
fasser der SämkhyasütraU vielleiclit nieht mehr empfand. 
Vgl. jedoch oben S. 173. 

*) Vgl. zur Sache noch SÖtra II. 34. 

«) Sütra V. 116, 117, Vijfi. zu L 16. 
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bewusstlose (asarnfn-upidta) Versenkung als ,frei von dem 

Samen [des Gebundenseins (nirhija) bezeichnet und mithin 

der Erlösung vollständig gleichgestellt wird, so ist hier 

kein wirklicher Widenfpmeh mit der entgegengesetzten, 

^ im Sftmkhyasütra Y. 117 Torgetragenen Lehre zu 

constatiren, weil im Yogasütra allein die dem Tode des 

Erlösten unmittelbar vonuigehende Versenkung gemeint 

ist Weniger glücklich sucht Vijü.änabhikshu den 

anscheinenden Widersprach zn losen, wenn er sagt: „Nor 

„in der Absicht zu lehren, dass in der bewassÜosen [Ver- 

„senknngj die Zerstörung des Samens allm&hlich Tor 

„sich gehe, ist [dieser Zustand] dort [im Yogasütra] 

„samenlos genannt; denn sonst müssten ja alle die einzelnen 

„bewQssÜosen Zustände [in dem Leben des Yogin] samen- 

9I0S sein, [also jeder unmittelbar zur absoluten Isolinmg 

„der Seele führen], und das Wiedererwachen [zu bewusstem 

„ Leben J würde unmöglich sein." 

• 

B. Die acht individuellen Daseinszustände (bkdva), 
Tugend und Lasterhaftigkeit, ErkenntnisvS und Nichter- 
kenntniss, Gleichgütigkeit und Nichtgleichgiltigkeit gegen 
die Sinnenwelt, übematOrliche Kraft und Mangel dar über- 
natürlichen ELraft, sind schon in anderem Zusammenhang, 
besonders S. 246, 247 und 268, zur Sprache gekommen. Hier 
ist noch zu erwähnen, dass diese Zustände der Buddhi 
sowohl ursprünglich (sdmsiddkika) oder iintilrlich (j/rakrtilca) 
als auch geworden oder erworben (vaikarta) sein können 
Das letztere ist bei den vier erstrebenswerthen Zustanden 
die Regel. Die Ausnahme, d. h. die XJrsprünglichkeit, das 
Angeboreusein dieser Zustände, wird belegt '^) durch den 



1) Kftrikft4S« €rftadapAda leitet aus den drei angeführten Ad> 
jektiTen auch drei Tenoliiedeiie Kategorien ab, indem er zwischen 
t&ttmddidha und ipTGthrUka eine minutiSfle Untencheidung macht 
nnd diese mythologisch begründet. Selbst wenn er damit Becht 
haben sollte , ist doch der Unterscliied fiir nns sa unwesentlich, 
am berücksichtigt zu werden. 

In den C!ommentaren zu KÄrikÄ 43. 
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Hinweis aaf den Stifter des Sämkhya^Systems Eapila, 
der angeblidi am Beginn dieses Weltalters im ToUen Besitz 

der Tilgend, der Erkenntniss, der Gleichgiltigkeit gegen 
weltliche Freuden und der übernatürlichen Kraft hervortrat. 
Häufiger erscheinen die entgegengesetzten Zustande an- 
geboren. Im höheren Sinne aber ist bei allen acht nach 
den y oranssetznngen des Systems kein Unterschied zwischen 
angeboren und erworben. Wenn die erworbenen Zustände 
den angeboren OTT gegenübergestellt werden, so geschieht 
dies in ausnahmsweiser Beschränkung des Gesichtskreises 
auf das gegenwärtige Leben; der Philosoph, der sich über 
den empirisdien Standpunkt erhoben hat, weiss, dass anch 
die sogenannten angeborenen Zustände durch Verdienst 
oder Schuld in früheren Existenzen erworben sind. 

C. Die Zustände 9 duroh welche die Orade der 
Entfernimg von dem hdohsten Ziele beseiolmet werden» 

sindlrrthmu (mparyaya)^ Unvermögen (m^akti)^ BeMedigung 
(tushti) und Vollkommenheit (siddiii). In dieser Stuten- 
leiter kommt der Gedanke zum Ausdruck, dass sich der 
Mensch nach dem natürlichen Lauf der Dinge zuerst in 
dem Zustand des Irrthums befindet und in Folge dessen 
an Unfähigkeit zur Meditation leidet, dass er aber dann 
beim Beginn der Meditation zur Befriedigung und schliess- 
lich zur Vollkommenheit gelangt. Dievse vier Zustande 
werden unter der Bezeichnung pratyaya-sarga ,inteiiek- 
tuelle Schöpfung* znsammenge&sst ^) und dadurch in Gegen- 



') KärikÄ 46, Vijn. zu Sutra III. 23, 46. Colcbrooke, Mise. 
£ss.> I. 259, nennt noch nach K4rikft 52 (bhavdkhyah targah) das 
Synonymen bhava-sarga. Eine ganz andere Bedeutung ist den 
vier Ziiständou in einem Verse des Väyu Puräiia bei Wilson, 
Vishnu Purana translated (ed. by F.£. Hall) 1.76 Anm. gegeben. 
Wilson sagt auf Grand dieses Verses a. a. 0., ohne die Lehren 
der von ihm selbst herausgegebenen Sämkhyakärikä zu be- 
rücksichtigen, über den pratyaya-sarga folgendes: *'In its specific 
"subdivisious, it is the notion of certain insepaxable properties in 
*the four different Orders of beings: obstroction or stoUdity in in- 
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sttfcz zu der ,el6inentaren Sebdpfimg* oder der ^höpiang 

der Wesen aus den Elementen' (bhuta^)-y bhautika -)- oder 
tanmdtra-sarga) ^) gesetzt. In der Beschreibung dieser Zu- 
stände zeigt sich die Klassificirungssucht der Sämkhya- 
Philosophie im helkten Liehte; ihre Zahlemnanie nimmt 
hier geradezu den Charakter des Albemen an. Der ganze 
Gegenstand darf als die schwache Seite des Systems be- 
zeichnet werden. 

Die ^intellektuelle Schöpfung' zerfallt wegen der Un- 
gleichheit in den MiflchnngeyerhaltnisBen der drei Gu^a's 
in fünfzig TheUe^), weil der Irrthom in ftlnf, das Un- 
vermögen in achtundzwanzig, die Befriedigung in nenn, 
die Vollkommenheit in acht verschiedenen Formen auftritt. 

Die fünf Arten des Irrthums sind Nichtwissen 
(omdA/d)^ SubjektiTismus (asmüd)^ Verlangen (rägaj^ Ab- 
neigong (doeaha) und Besorgniss (abhmive^ia)^ oder auch 
nach der Reihe ,£hmkel (tamas)^ Bethörang (moha) grosse 
Bethörung (itiahduiv/ta) ^ Finsterniss (tdmisra) und dichte 
Finsterniss (andhct-tämisra/ genannt. Jede dieser fünf 
Arten wird nun wieder in ihre Unterabtheilungen zerlegt 
Das Nichtwissen^ der vipcaryaya (d. h. wortlich: Um- 
kehrang des wahren Sachverhaltes) xorr* k'^oxvv und dem- 
nach die eigentliche Ursache des Gebundenseins ^) , ist 
achtfach, weil es bewirkt, dasa man die Urmaterie, die 
Buddhi, den Ahamkära oder eines der fönf feinen 
Elemente för das Selbst halt. Der ,SubjektiTisinus' ist 
ebenso acht&ch, weil die mit ihm behafteten Götter die 
acht übernatürlichen Kräfte '•), welche sie besitzen, aLs ihrem 



•uiimate things; inabilily or unperfeetioii in animalB; peifecti- 
"bility in man; and aoquiescence or tranquil enjoyment in gods»** 

^) Tattvasamisa Sütra 20 nnd Sdipkhya-krama-dipikft Nr. 72. 

1) Eirikft 53, Mahfideva sa Sfitra m. 46. 

^ Gandap&da und YAcaapatimi^ zu Kdrikft 52. 

*) Eftrikft 46. 
Sdtra m. 24. 

S. Rftjendralftla Mitra, Yoga AphorismB, Translation 
p. 121, und YgL in diesem Buche S. 108 oben. 
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Selbst angehöng und für anYergänglieh ansehen und sich 
mithin in ihrem gegenwärtigen Dasdn für nnsterbUch 
halten. Das ,Verlangen' ist zehnfach, da es sich auf die 

Sinnesobjekte richtet, die nach der Zahl der Sinne in fünf 
Kategorien zerMlen und wegen der Verschiedenheit der 
himmlischen und irdischen Dinge als zehnerlei gerechnet 
werden. Die «Abneigung^ ist achtzehn&ch mit Bezug auf 
die eben erwShnten zehnerlei Sinnesobjekte und die acht 
übernatürlichen Kräfte; denn sie ist gegen die achtzehn 
denkbaren Faktoren gerichtet, a\ eiche störend auf den 
Genuss dieser Objekte und Kräfte einwirken. Die ,Be- 
sorgniss^ ist ebenso achtzehn&ch, da sie aus der Wahr- 
nehmung hervorgeht, dass jene achtzehn Gegenstände des 
Besitzes vergänglich sind und geraubt werden können; 
sie involvirt die Furcht vor Tod und Gefahr und den Hang 
zum Leben. In dieser Weise werden zweiundsechzig Unter- 
arten des Irrthums herausgerechnet*). 

Die achtundzwanzig Arten des Unver- 
mögens kommen dadurch heraus, dass die Defekte der 
elf Sinnesorgane — Taubheit, Aussatz (der Defekt des 
Gefühlssinnes), Blindheit, Stumpfheit des Geschmacks und 
des Gerachs, Stummheit, Lahmheit der Hände und der 
Fttsse, Impotenz, Verstopfung und Stump&inn (der Defekt 
des inneren Siiuies) — und die den gleich zu beschreibenden 
neun Befriedigungen und acht Vollkommenheiten entgegen- 
gesetzten Zustände (viparyaffa) ^ resp. die Störungen (vir 
ghdta) derselben, zusammengezahlt werden. Die elf ersten 
gelten als mittelbare, die siebzehn letzten als unmittelbare 
Defekte (mdha) oder Unvermögen des Innenorgans-). 



^) Eftrikft 47, 48, Sütra IQ. 87, 41 nebst den beiderseitigen 
Commentaren, Sftnjikhja-krama-dipikft Nr. 6S^ Colebrooke, Mise. 
Eb8.s L 259, 260. 

9) Kfirik& 47, 49, Sdtra m. 88, 42, Samkhya-kiama-dlpikft 
Nr. 68—65 (in Nr. 64 und 65 sind die Gegenstücke wa den Be- 
friedigungen und YoUkommenheiten besehiieben) , Coleb rooke, 
Mise. Ebs.* I. 260 (auch für die beiden feigenden Abschnitte su 
vergleichen}. 
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Die nenn Arten der Befriedigung zerfallen in 

vier subjektive (ddhyCttmika) uii<l fünf objektive 
(bdhya). „Wer gelernt hat, dass das Selbst von der Materie 
„Terschieden ist, darauf aber sich nicht bemüht durch 
„weiteres Stadium zur unmittelbaren Erschanung der Yer- 
„schiedenheit desselben zu gelangen, weil er sich mit einer 
„unrichtigen BelehrunjDf zufrieden giebt, bei dem liegen 
„die vier subjektiven Befriedigungen vor^)." Die erste 
derselben besteht in dem Vertrauen auf die Materie, d. h. 
in der Ueberzeugung, dass die unmittelbare £rschaaung 
des Unterschiedes Ton Gleist und Materie nur eine Modi- 
fikation der letzteren (d. h. ein mechanischer Process) sei 
und allein von der Materie (in der Gestalt des inneren 
Orgaus) auch ohne weitere Meditation sfihung zu Wege 
gebracht werde. Die zweite Form setzt die Uebemahme 
des Asketenlebens Yoraus und ist auf die Meinung ge- 
gründet, dass zTOr nicht die Materie eo ipso die erlösende 
Erkenntniss hervorbringt^ diiss aber die Weltentsagung zu 
diesem Ziele führe und dabei jede Meditation überflüssig 
seL Die dritte Form unterscheidet sich von der vorigen 
durch die Zuversieht des Asketen, dass, wenn auch die 
Erlösung in Folge der Weltentsagang nicht auf einmal 
eintrete, doch jede Sorge unbegründet sei; man müsse nur 
die Zeit abwarten, die den ei-sehnten Erfolg bringen werde. 
Als die vierte und letzte Form der subjektiven Befriedigungen 
gilt das Sichgenügenlassen an dem Glauben, dass die Er- 
reichung der Erlösung Glückssache sei. — Die flinf ob- 
jektiven Befriedigungen finden sich bei Leuten, 
welche die Erkenntnis« der höchsten Wahrheit noch nicht 
erreicht haben, aber auf den Genuss der Sinnesobjekte aus 
folgenden fünf Ursachen — oder besser: auf Grund der 
folgenden, in fÜnfiGcM^her Weise spedalisirten Erkenntniss 



^) Sfttpkhya-tattYa-kaumudt sn Kftrikft 50. Die nachfolgende 
Beschreibung der einselnen Formen weicht etwas von Gaadapfida's 
Auffassung ab und wird von Yijnfinabhikshu in Stoa m. 43 
bekämpf! 
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— yerzicliten; wenn sie nämlich zu der Einsiclit gelangt 

sind, dass 1) das Erwerben, 2) das Erhalten, 3) die Ver- 
gäiigiiclikeit, 4) der Geiiuss der Objekte sinnlicher Freude 
(weil die durch den Genuas wachsenden Begierden nicht 
za stillen sind) und ö) das zum Zwecke des Genusses er- 
forderliche Tödten nnd Qnfilen anderer Wesen vom Uebel 
und mit Schmerzen verbunden ist 

Die acht Arten der Vollkommenheit unter- 
scheiden sich als drei eigentliche Vollkommenheiten und 
fiüif uneigentliche, welche nur als Mittel zur Erreichung 
jener drei zu betrachten sind. Die drei wirkUchen VoU- 
kommenheiten bestehen in der Beseitigung der drei Arten 
von Schmerz -), d. h. in der Erfüllung der höchsten mensch- 
lichen Au%abe. Unter den fünf hierzu empibhlenen Mitteln 
steht an erster Stelle die TemunffcgemSsse Ueberlegui^ 
(üha) als die höchste Instanz, welche die Sftipkhya- 
Philosophie hei der Erforschung der Wahrheit kennt. 
Darauf folgen die mündliche Unterweisung (rnhda)^ das 
Studium (adhyayana)^ die Gewinnung weiser Freunde und 
der Verkehr mit ümen (suhrt-prdpti) und schliesslich — 
eine offenbare EnÜehnnng aus dem Kreise der brahmanischen 
Anschauungen — die Freigebigkeit (ddna) '^). 

Den einzelnen Formen der Befriedigung und V'oll- 
kommenheit sind eigenthümliche Namen gegeben, die 
grdsstentheils Beziehungen zu den Begriffen Wasser, Fluth 



Kärika 47, 50, Sütra III. 39, 43, Sänikhya-krama-dipika 
Nr. 66, wo die vier subjektiven Befriedigungen in falscher Weise 
erklärt werden, wie die Yergleichiuig mit den älteren K4rik4- und 
Sütra-Commentaren zeigt. 

Von denen oben S. 134 gehandelt ist. 
^) Nach yyS. zu III. 43 geradezu die Bezahlung eines Lehrers. 
Vacaapatimi^ra zu Klrikä 51 giebt dem Worte däna die fingirte 
Bedeq^g ^Beinheit, liintenmg* und versteht darunter die Klarheit 
des Innenorgans, die durch Beseitigung aller Irrthümer und Zweifel 
erndt wird. — Zu der Lehre von den acht Yollkommenlieiten 
überhaupt vgl. K&rikft 47, 51, Sütra UI. 40, 44, S&qikhya-krama- 
dipikä Nr. 67. 
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und UeberfiJurt haben und sich in allen nnsem Lehr- 
bflchem mit nicht erheblichen Abweichangen vorfinden. 

Da ich fftrchte bei diesen Zustanden, die zwar eine Specia- 
lität des Sä iiikliya-lSystems sind, aber dem Geschmack 
europäischer Leser schwerlich entsprechen werden, schon 
zu lange verweilt zu haben, möchte ich wegen dieser Be- 
zeichnongen 1) auf die üebersetzongen der Sftipkhja- 
Texte und auf die Einleitung zu meiner Bearbeitung der 
S ä m k h y a - 1 a 1 1 Y a - k a u m ii d i S. 527 , 528 verweisen, 
woselbst ich glaube den Zusammenhang dieser Metaphern 
mit dem bei den Buddhisten beliebten Bilde von der Ueber- 
&hrt über den Ocean des Saipsftra in den Hafen des 
Niryft^a wahrscheinlich g^madit zu haben. 



^) Die Systematisirangswuth der S&mkhya- Lehrer hat es 
fertig gebracht, selbst den Zuständen, die den Befriedigungen und 
Vollkoinmenbeiten entgegengeseiast sind und deshalb für Formen 
des UnTcnnögens gelten, mit a privativum gebildete Namen za 
geben: anambhaSf asaläa, anogha (Nicbtwasser, Nichtwoge, Nicht- 
iltttb!), atdra, anädraf atäratara vl s. w. Diese Geschmack- 
losigkeit Gandiapftda^B KftrikÄ 50, 51) oder eines seiner 
Vorgänger ist freilich bei allen späteren Autoren unberücksichtigt 
geblieben, mit Ausnahme des Verfassers der Sftipkhya-krama-dipiyi, 
der in Nr. 64 , 65 diese ongeheuerlichen Bildungen mit Behagen 
aufrählt. In Ballantyne's Text steht dabei fälschlieh cmarUd 
statt anambkaSf tanuuaUnä statt asaUlay aoedyä statt anogha^ 
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L Die Materie als einheltUclier Begriff. 



Nachdem wir alle Eutfultiiiii^eii. Funktionen und Zu- 
stände der Materie in kosmologischer und physiologischer 
Hinsicht betrachtet haben, liegt es uns ob, die Materie als 
Ganzes, als Einheit ins Auge zu fassen^ wie sie oft in den 
Sftmkhya- Texten — gewöhnlich im Gegensatz zu den 
Seelen — behandelt wird. Die nachfolgenden Zeilen finden 
deshalb am zweckmässigsten hier ihren Platz, weil sie alles 
in den beiden vorangehenden Kapiteln erörterte ab be- 
kannt Yoraussetzen und zugleich eine Einleitung zu dem 
letzten Abschnitt unserer Betrachtungen, der Fsfchologie 
des Samkhy a-Sytems, bieten. 

Für den Begriff der Materie im Allgemeinen werden 
dieselben Bezeichnungen gebraucht, wie fiir den der Ur- 
materie, den sie nach ihrer etymologischen Geltung ur- 
sprünglich zum Ausdruck brachten : prakrti und pradhäna 



^) S. oben S. 206. — Vor etwa sechsig Jahren wurde ■wueheii Co- 
looel Yans Kennedy und Sir OraTCs Haughton dn Streit über 
die Frage geführt, ob das Sanskrit Überhaupt ein dem phUosophlsehen 
Terminus 'matter* entsprechendes Wort besHan. Man verglelehe über 
diesen Streit den interessanten Dialog In Ballantyne^s Christia- 
nity contrasted with Hinda philosophy, p. 114—188. Der grössere 
Theil der Ton Haughton als Aequivalente für »Materie* aufge- 
zählten Worte ist allerdings ausiuscheiden , nSmUch tnutu, va»u, 
fortra, rn^rü, taUtfa und paddrtha. Die beiden Sftmkhya-Aus- 
drücke prakfü und pradhäna aber, mit denen alles nicht- 
geistige beieichnet wird, entsprechen dem Begriff ,Materie' bei 
unsem Dualisten so genau als möglich; nur, weil man nach Cole- 
brooke*0 und Wilson's Vorgang die beiden Worte mit, Natur* 
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Nicht selten sind mit diesen Worten specielle Ent- 
wickelnngsformen der Materie bezeichnet; am baufigsten 
die inneren Organe, wenn nSmlieli diejeni^^en Funktionen 
oder Zustände, welche wir als diesen angehörend kennen 
gelernt haben, Attribute der Materie (prakrti-dkarmaj ^) 
genannt werden; oder der gesammte innere Leib, wenn 
es beisst, dass die Materie wandere ^ gebunden sei nnd 
erlöst werde'), nnd dass der Scbmerz wesentlich mit der 
Materie verbunden sei •^). Mit solchen Stellen in unseren 
Texten haben wir es hier nicht zu thun, sondern nur mit 
denen, welche von der Materie als dem gprossen Ghuizen 
der stofiElichen Welt bandeln. 

Zwei charakteristische QnalitSten der als Einheit be- 
trachteten Materie (prakrter guna-vi<^esJiau) sind Raum 
(du;) und Zeit (Icäla); beide gelten metaphysischen 
Sinne als ewig und allg^enwärtig In der empirischen 



zu übersetzen pflep^o, konnte dies bestritten werden. Wer noch 
jetzt an der Uebcrsctzung , Materie* auf Grund der in den Säin- 
khya-Texten gegebenen Beschreibung (s. besonders Kärika 11) 
Anstoss nimmt, sollte nicht übersehen, in wie verschiedener Weise 
die europäischen Philosophen je nach ihrer Weltanschauung die 
Materie detinirt haben. 

Anders steht es mit dem Worte dravi/a, das von Haughtou 
auch als Aequivalent für ,Materie' angeführt wurde ; denn dravya 
ist gegenüber prakrti und pradlidna das Allgemeinere, das sowohl 
die Seelen wie die materiellen Dinge in sich begreift und deshalb 
als , Substanz* übersetzt werden muss. Auch in den Säinkhya- 
Tezten ist gelegentlich von dem dfma-dravyaf der seelischen, 
geistigen, immateriellen Substanz die üede. 
Z. B. bei Vijn. mi IL 9. 

«) Kärikä 62. 

3) Vijn. zu I. 144, Mahädeva zu II. 7. 

*) Die S Tini khya- Lehre steht also in dieser Frage auf einem 
höheren philosophischen Standpunkte als der Yedanta, der den 
Raum aus dem Atman entstanden sein lässt (s. Deussen, System 
S. 250—254), und als die Vai^eshika-Nyaya- Philosophie, 
welche Zeit und Raum für (allerdings ewige) Substanzen (dravya) 
erklärt. Bei der Beurtheilung dieser Vai^eshika-Nyaya- An- 
flchaiiung darf man freilich nicht übersehen, worauf Mftx Müller, 
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Welt indessen erscheinen Raum und Zeit als begrenzt und 

erfordern in dieser Eigenschaft nach unserm System eine 
andere Erklärung. Hier sind offenbar zwei unabhängig 
von einander entstandene Auffassungen combinirt. ^Soweit 
nZeit und fiaum begrenzt sind, entstehen sie aus dem 
„Aether in Folge seiner Verbindung mit diesem oder jenem 
„TJp&dhi", oder — was dasselbe ist — „sie sind nichts 
anderes als der durch die Upädhi's bestimmte Aether**. 
Im Ealle des Raumes sind die Upadhi*s die körperlichen 
Dinge, im Falle der Zeit die Bewegungen der Himmels- 
gestime Merkwürdiger Weise wird das schwierige Problem 
in der Sftmkhya-Literatnr — wie ttberhaupt in der 
indisclien Philosophie — nur ganz beiläufig und neben- 
sächlich behandelt. 

Das Yerhältniss der gesammten Materie zu den Seelen 
wird oftmals als das des Besitzes und des Besitzers (sva- 
avdmt^hdva oder sm-stjämt-sambcmdha) bezeichnet, was 
nach den Couimentaren dem Verhältniss von Genossenem 
lind Geniesser (bhogya-bhoklr-bMva) gleichkommt, oder — 
wie wir sagen würden — dem von Objekt und Subjekt. 
Obwohl dieses Verhältniss an&ngslos ist, kann es doch 
gelöst werden, und seine Lösung ist nichts anderes als die 
Erlösung der Seele 2). Die Frage , wodurch dieser von 
Ewigkeit her bestehende Zusammenhang zwischen den 
Seelen und der Materie bedingt sei, ist von den Autori- 
täten des Säipkhya- Systems verschieden beantwortet 
worden; die Einen sagen: durch das Werk, d. h. durch 
die ebenso anfangslose Ansammlung von Verdienst und 
bchuld; der beriilmite Panca9ikha geht der Sache tiefer 



Zeitwhrifl der deutsehen Morgenl. Ges. VI. 24 hinweist, dass 
draxfya in diesen beiden Systemen ^nichts weiter bedeutet als was 
Eigenschaft oder Bewegong hesitit und der innige, nnmittelbare 
Grund der Erscheinung ist*. Jedenfalls aber leugnen die beiden 
Systeme, dass Zeit und Baum Qualitäten seien. 

^) Sütra II. 12 nebst den Commentaren ; vgl. auch den Schluss 
der Sftipkhya-tattra-kanmud! ni Kknkk 88. 

«) Sütra VL 70. 
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auf den Grand und erklfirt, da ja «ach das Werk eine 

bestimmte Ursache haben muss: durch die Xichtunter- 
öcheiduiig ; und schliesslich lehrt Sanandanäcärya, dass 
das zwischen Seelen und Materie obwaltende Verhältniss 
Ton Genoesenem und Genieeser durch den inneren Körper 
yeranlaast sei, weil man nnr dnreh Vermittinng des inneren 
Körpers geniesse Diese letzte Auslegung ist ganz ober- 
flachlich und belanglos; denn der innere Körper gehört 
ja in allen seinen Bestandtheilen der Materie an. Pan- 
ca9ikha'8 ErklSning dürfen wir als die maassgehende 
S&mkhya- Lehre über diesen Punkt betrachten, da auch 
sonst das Nichtwissen oder die Nichtunterscheidung als die 
letzte Ursache des Weltdaseins der Seelen genannt wird. 

Das besprochene Verhältniss äussert sich in der Weise, 
dass die Materie im Interesse ihrer Besitzer oder Herren, 
d. L der noch nicht zur Erlösung gelangten Seelen, in 
der schon mehrfach besprochenen Weise thätig ist 2). Wenn 
eine Seele in den Besitz der erlösenden Erkenntniss 
gekommen ist, so erleidet dadurch das Verhältniss der 
Materie zu allen übrigen Seelen keine Aendernng. „Gleich- 
„wie die Schlange [d. h. der irrthümlich für eine Schlange 
„gehaltene Strick], wenn sie auch aufgehört hat mit 
„Bezug auf den erkennenden zu wirken, doch nicht davon 
„absteht denjenigen, welchem die wahre Natur des Strickes 
„noch nicht klar geworden ist, durch das Schaffen Ton 
„Furcht u. & w. zu beeinflussen, geradeso steht auch die 
„Materie, obsehon sie aufgehört hat ftlr die Seele, welche 
„im Besitz der Erkenntniss ist, zu wirken, doch nicht von 
„der Beeinflussung der nicht-erkennenden durch das Öchaö'eu 
„der Buddhi und der übrigen Dinge ab^).^ 

Nun entsteht ja aber die unterscheidende Erkenntniss 
nicht etwa in der Seele, sondern in der Buddhi. Die 
Materie, deren feinste Entwickelungsform die B u d d h i ist. 



Sütra VI. 67—69. 
•) S. oben S. 164, 165, 224. 
•) YijS. za UL 66. 
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inid ndÜiin ganz oonseqaent nicht nnr als die Fesslerin, 

sondern auch als die Befreierin der Seele bezeichnet und 
dafUr verantwortlich gemacht, dass die gebundenen Seelen 
noch nicht erlöst sind, dass „sie ihnen noch nicht zur 
firreichnng ihres Zieles Terholfen hafc^).^ Wenn durch 
die erlösende Erkenntniss der Zusammenhang zwisdien 
einer Seele und der Materie aufgehoben wird, so ist dies 
ebensowolil im Interesse der Materie wie der Seele; denn 
der Schmerz gehört wie alle Gefiihle dem materiellen Innen- 
organ an, nnd nor ein ßeflez Yon ihm &llt in den Spi^pel 
der Seele. So heisst es in Sütra IL 1: „[das Wirken] der 
„Materie dient zum Zwecke der Erlösung der [thatsachlich] 
„freien [Seele] oder zum Zwecke der eigenen"; und Vi- 
j&änabhikshu bemerkt hierzu: „Die Urmaterie schafiß; 
,,die Welt zu dem Zwecke, um die ihrem wahren Wesen 
,,naeh Yon den Banden des Schmerzes freie Seele von dem 
„Schmerz in der Form des Reflexes zu erlösen oder 
„[kann man sagen] : von dem Schmerz, der durch die Ver- 
„biudung des Befiektirens [mit der Seele in Zusammen* 
,,hang getreten ist]; oder [die Urmaterie schafft] zum 
,^wecke der eigenen [Erlösung], d. h. zu dem Zwecke, 
,,um sich selbst Ton dem wirklich en Sidunerz zu er^ 
,4ösen". 

Die Wesensverschiedenheit der Materie von der Seele 
ist der Ausgangs- und Angelpankt des Sämkhya-Systems. 
Nur in einer Hinsicht sind diese beiden Dinge einander 
gleich, nämlich darin, dass sie weder einen An&ng noch 
ein Ende haben; aber diese Ewigkeit involvirt schon den 
hauptsächlichsten Unterschied, der zwischen Materie und 
Seele besteht : die erstere ist ewig der Veränderung unter- 
-worfen (parinSimMUfa)^ die letztere ewig unveränderlich 
(k(tfaaharmtya). Jeder Wechsel und Wandel in der Weit 
gehört einzig und allein der Materie und ihren Modifi- 
kationen an 



^) yyS. sa m. 64. 

>) S. s. B. yyü. sa I. 75, Eisldtiiiig sa DL 75. 
aarbe, Siqiklqrft-Philoiopliie. ' 19 
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Die weiteren Untenehiede der Blaterie ron der Seele 
gind in Kftrikft 11 au%ezSlilt Die Materie besteht nach 

der Sämkliya-Lehre 1) aus den drei ön^a's, Sattva, 
Kajas und Tamas, und besitzt demnach die charakte- 
ristischen Eigenschaften der Freude, des Schmerzes und 
der Apathie. 2) wirkt sie nur in der Gemeinsdiaft (avwe- 
hm, sambhüya'kdrm^ aamhatya'htkin). Richte ist allein 
„[fiir sich] zu seinem G^eschäfl; beföhigt, sondern [nur] in 
„der Gemeinschaft (mit etwas andermj; aus einem allein 
„kann nichts auf irgend eine Weise entstehen ^)/^ Die 
Materie ist 3) Objekt (pMtnfa) oder ^ wie es gewöhnlich 
in unseren Texten heisst — sie ist zom Zwecke des andern 
(d. h. der Seele) da fpardr^). Sie ist in dieser Eigen- 
schaft 4) vielen Seelen gemeinsam zugehörig, d. h. ein 
einziges Objekt kann von Tieien Personen zugleich erfasst 
werden. Sie ist ö) angeistig und 6) produktiy. In allen 
diesen Hinsichten ist die Seele das Gegentheil Ton der 
Materie. 



^) Vgl. Q. a. auch noch Vijfi. Einl. zu L 82. 

*) Sftipkhya-tattya-kaumudi su Kftrikft 11. Vftcaspatimi^ 
giebt f&r amoekm noch eine andere Bedeutung an, über die oben 
S. 2a8, 28i zu Tergleichen ist 
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L Die Seele an sieb. 

1« Yorbemerkung über die Bezeichnungen der Seele. 

Das Säiiikhya- System gebraucht zur Bezeichnung 
der Seele keine anderen Worte als die in der indischen 
PhiloBophie allgemein Üblichen : diman, pumis nnd puruaha 

Dass das Worfc dtman ursprünglidi den Sinn ,Hanch, 
Athem* hatte nnd von hier aus die Bedeutungen ,eigene 
Person, Selbst, Seele' annahm, ist schon S. 108 erwähnt 
worden. Etymologisch ist es weder mit Grassmann 
nnd Cur t ins auf die Wurzel vd ,wehenS noch mit Böht- 
lingk-Both auf an ,athmen^ zurückzuführen, sondern 
mit Weber*) auf o^, wandern*; die Grundbedeutung wäre 
also ,der hin- und hergehende*. Doch scliimmert in der 
philosophischen Literatur nicht mehr der etymologische 
Sinn durch, und ebenso wenig die aus dem IligYeda zu 
belegende älteste Bedeutimg ^auch, Ath0m^ 

Fums nnd puruaha hassen ursprünglich ,Mann, Mensch, 
Person', bezeichnen also im philosophischen Sinne das- 
jenige, was an dem Menschen das wesentliche ist. Dass 



^) Die angeblichen Synonyma, welche die Sftmkhya-kiama* 
dfpikft noch in Nr. 87 anführt (jmrri'guna-jantu-jiva , kthehrorjnaf 
narOf kavif hrahman, akakara, prdna, ya, ka, sa, esha) und theik 
Attribnte der Seele, theUs reine Fiktionen. 

Jen. lat-Zeit. 1878, 8. 82b oben. Weber stellt äiman 
hier, wie anch andere gcthan haben, mit «tmoV (et äküma d-v/ios) 
mammen und bemerkt, dass nach dem Ausweis des vedischea 
iman die Grandform Staum anknsetien ist 
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die einhaimiflch-indischen Ableitungen von punuha aammt- 
lich ungenfigend gind, lehrt schon das Petereboiger Wörter- 
buch. Die in mueren philoeophisclien Texten gegebenen 

Etymologien leiden zudem an dem Fehler, dass sie nicht 
von der Grundbedeutung ,Mann*, sondern von der über- 
tragenen Bedeutung ,Seele' ausgehen. Der ältesten und 
gdaofigstoi £rklanmg durch pyri ,der in der [Leibes*] 
Stadt befindlich ist^ sind in der Sämkhya-krama-dt- 
pik& Nr. 35 zwei andere Etymologien Ton derselben Be- 
schaflfenheit zur Seite gestellt: die Ableitung von purdna 
,alt' (was so viel als ,ewig' bedeuten soll) und von puro- 
hUa ,Torangestellt, Torstehend* Die richtige Ei^mologie 
Ton puma nnd pwrueha hat Lenmann, Zeitschr. £ TergJ* 
Sprachf XXXII , S. 10 — 12, gefunden, indem er sowohl 
pums, pu-vidrns wie pu-rwsJia för *pu-visha als aus zwei 
Elementen bestehend erkannt hat, von denen schon jedes 
für sich allein den Begriff ^Mann* auadrückt. 

2. Beweise für die Existenz der Seele. 

Obwohl in Sütra I. 138 gesagt ist, dass die Existenz 
der Seele keines Beweises bedürfe, da sie von Niemand 
bestritten werde, nnd obwohl die Seele gelegentlich als 

durch sich .selbst evident (stmtah siddha, svayam-prakdga) 
bezeichnet wird, sind an anderen Stellen in unseren Texten 
doch Beweise angeführt. Die Existenz der Seele wird aus 
der Idee des Ich, besonders aus der allgemeinen Vorstellung 
Jch erkenne' abgeleitet, mit der Begründung, dass ohne 
die Seele das Ichbewusstseiu el^ciiso unmöglich sei wie der 
Schatten ohne den Schatten werfenden Gegenstand oder 
das Bild ohne seine Grundlage '^). Verschiedene andere 



Dieses Wort ist vou Ballantyne in wunderbarer Weise 
missdeutet worden: "because it is that towards wbieh the 'higbest 
af^eetion' (purohita) is eutertained ( — seeing that each one loves 
seif, if loving nought eise — ]". 

^ Auir. und Mab. su III. 12, Y^q. zu YL 1. 
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Gründe finden wir in Kärik& 17 (und Sütra L 140— 
144) sEDsammeiigeBielli Die Seele ist deshalb anzonehnieny 
„weil das znsammengesetzlie zum Zwecke eines andern da 

„ist, und weü es ein Qegentheil von dem geben muss, 
„was aus den drei Guna's besteht und die sonstigen Eigen- 
„ Schäften der Materie besitzt^ Die Urmaterie und alle 
ihre Prodokto sind znsammengesetzt ; alles znsamTnengesetzte 
aber dient znm Zwecke eines andern, wie z. B. das Bett 
ftlr den Körper des Schläfers. Der Körper ist wiedemm 
zum Zwecke eines anderen da, weil er gleichfalls eine 
Zusammensetzung aus Theilen ist; dieses andere dagegen 
mnss unznsamTnengesetzt und mithin Ton allem materiellen 
wesensTerschieden sein, da wir sonst einen r^essus in 
infinitum erhalten wtbrden'). 

Die Existenz der Seele ist ferner deshalb nothwendig, 
„weil es einen Regierer (acUushßätar) geben muss^. Wie 
der nngeistige Wagen Yon dem mit Intelligenz begabten 
Lenker geleitet wird, so muss die gesammte nngeistige 
Materie von einem geistigen Princip regiert werden; andern- 
falls wären die zweckmässigen Entfaltungen und Verbin- 
dungen der Materie unerklärlich. Diese Leitung Ton Seiten 
des geistigen Frincips, d. h. der Gesammtheit der Seelen, 
beruht aber nach der S&ipkhya-Lehre nicht auf einem 
bewussten Willen, sondern auf dem blossen Vorhandensein 
der Seelen, das auf die Materie einen mechanischen Ä.nreiz 
ausübt, wie der Magnet auf das Eisen — Der nächste 
Grund für die Existenz der Seele ist die Nothwendigkeit 
der AnnftliniA eines Empfinders (hhoktar). Die Objekte 
der Empfindung, Freude, Schmerz u. s. w., werden von 
jedem Einzelnen gefiihlt. Da nun die materiellen Produkte 
(insbesondere die inneren Organe) die Freude, den Schmerz 
u. s. w. als etwas ihnen wesentlich angehöriges besitzen, 



^) Vgl. obon S. 290. 

^ S. ausser den Commentaren zu Karika 17 noch die Com- 
mentare zu Sutra I. 66, 140. 
8) Vyn. zu m. 57, V. 9. 
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mithin emploiLdenes Objekt smd, können sie mdit zu- 
gleich empfindendes Subjekt edn; denn ein anerkannter 
Ghnmdsatz der Logik erkllrt es für eine Unmöglichkeit, 

dass einunddasselbe Ding gleichzeitig Subjekt und Objekt 
sei (kaarma-kartr-virodha), „Deshalb muss etwas, das nicht 
^das Wesen Ton Freade o. s. w. hat, dasjenige sein, auf 
„welches angenehm « resp. widerwSrtig eingewirkt wird; 
„und dies ist die Seele i).** 

Diesen Gründen haben unsere Texte noch einen aus 
der Ernährung und dem Traditiousglauben entnommenen 
hinzogefUgt , der hier erwähnt sei als ein Beispiel dafar, 
wie wahrhaft philosophische Betrachtang in diesen Büchern 
auf das engste mit den Erzeugnissen einer kindlidien 
Naivität verknüpft ist. Es wird ein Beweis fiir die Existenz 
der Seele in der Thatsache gefunden, dass das allgemeine 
Streben der Menschen auf die Erlösung von dem Schmerze 
des Weltdaseins, d. h. auf die Isolirong der Seele Yon der 
Materie, geriditet ist Wenn es keine Seele gäbe, so würde 
dieses Streben sinnlos, und die Autorität der Lehrbücher 
und der ^grossen Seher mit den göttlichen Augen' hiii- 
&llig sein, — was für unsere Autoren ausgeschlossen ist^). 

3. Das Wesen der Seele. 

Die absolute, an sich seiende (kevalaj Seele ist von 
der empirischen, zur Materie in Beziehung stehenden Seele 
(ßva) zu unterscheiden; nicht als ob eine Yerschiedenheit 
zwischen beiden existire, sondern weil die Stdlung, welche 

die Seele in dem empirischen Dasein des Individuums ein- 
nimmt, nur dann genau präcisirt werden kann, wenn die 
Natur der Seele an sich festgestellt ist Ueberall, wo in 



Samkhya-tattva-kaumudi zu Kärikil 17; Vijn. zu Sütra I. 
66, 99, 141, 143; Anir. und Mab. zu V. 66. — Zu alk-n diesen 
BeweiBgründen vgl. Colebrooke, Mise. Ess.« I. 267, 268, Barth^- 
lemy Saint-Hilaire, Premier Memoire 169 ffl, 444. 

Säqikhya-tattYa-kaumudi m, K&rikä 17. 
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der Sftipikliya-Iiiteratiir die Frage nach dem Wesen 

(svarüpa) der Seele aufgeworfen ist, wird die Antwort 
gegeben: die Seele ist Geist (cit, citi, cetana, caüanya)^ 
und zwar reiner Geist, Denken schlechthin (cm-rndtra), 
oder — was nach der Ausdmcksweise unserer Texte anf 
dasselbe hinansl&nft — stetiges Licht (prakäga). Da dieses 
das Wesen der Seele ausmachende Denken objektlos ist 
und sich nicht selbständig zu bethatigen vermag, so ist 
die Seele im Zustande des absoluten Daseins — um einen 
Ausdruck Böer*s (Lecture p. 22) zu gebrauchen — know- 
ledge of nothing 1). Iffiermit ist die Definition der Seele 
erschöpft ; es giebt nach der Sftmkhya - Lehre kein Attribut, 
welches den Begriff der Seele positiver gestaltet. In Ueber- 
einstimmung mit dem berühmten Ausspruch derBrhadä- 
ra^jaka TJpanishad (IL 3. 6; HL 9. 26; IV. 2. 4; 
4. 22; 5. 15): „[Sie ist] nicht so, nicht so** wird die Seele 
als qualitSt- und attributlos (mrguxtaj nArdharma^ nurdhoT' 
maJca) bezeichnet Wenn auch diese Lehre in erster Linie 
gegen die Theorie der Yai9eshika-Njäja - Philosophie 
gerichtet sein wird, der zufolge die psychischen Processe, 
Wahrnehmen 9 Erkennen, Wollen u. s. w., Attribute der 
Seele sind, so ist doch der Satz Yon der Qualitätlosigkeit 
der Seele stets in allgemeinster Form ausgesprochen, so 
dass er nicht bloss in jener Beschränkung aufgefasst werden 
kann. Mit dieser Lehre scheint beim ersten Blick im 
Wideisprudi zu stehen, dass Vijfiftnabhikshu in dem 
Yenie, mit dem er seinen Commentar eröffnet, von den 
,hnnderterlei Eigenschaften' der Seele spricht und dass 
verschiedentlich in unseren Lehrbüchern die Eigenschaften 
der Seele aufgezälilt werden Diese Qualitäten sind jedoch 
slle negatiTer Natur, soweit sie nicht für die Stufe des 



^) Welche BoUe aber dieses objektloie Denken im Haushalt 
der Nator spielt, wiid weiter unten in IL 3 erörtert werden. 
«) Z. B. Sdtra 1. 54, 146; Y. 74. 

^ Kdrikft 19, Sfitra I. 19, SftipUija-krama^ikA Kr. 84, 36. 
TgL aach Colebrooke, Mise. Ess.* I. 270. 
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Welidaseins ans der Geistigkait der Seele abgeleitet sind. 
Doch sind diese Negationen mskiB weniger als bedeatnngB- 
los; da sie ftr uns ihre positive Eehrseiie hahen, gewShren 

sie uns einen Einblick in die Vorstellungen, welche die An- 
hänger des Sai^kh ja- Systems mit demB^piff der Seele 
Terbanden. 

Die Seele ist anfimgalos (anädi) nnd endlos (anania)^ 
d. h. ewig (nitya). Die Lehre, dass die Seele Ton Ewigkeit 

her und in alle Ewigkeit hin existirt, ist derSämkhya- 
Philosophie mit allen orthodoxen Systemen gemeinsam. 
Die Unsterblichkeit der Seele bedarf keines Beweises; 
aber das Wort wird hier in einem andern Sinne Yerstanden. 
als in den Religionen. Wohl ist die Seele an sich ewig nnd 
unzerstörbar, aber nicht ewig ist die empirische Existenz 
eines selbstbewussten Individuums, als welche die Fort- 
dauer im Himmel . oder in göttlicher Würde von der Volks- 
religion gedacht wird. Dies ist nnr eine Unsterblichkeit 
im nneigentlidien Sinne (gauna)^ da sie im gfinstigsten 
Falle nur bis zu dem Ablauf einer Weltperiode währt 

Die Seele ist theillos (nirbhdga) 2) und schon aus dem 
Grunde unvergänglich ; denn nur da^enige, was aus Theilen 
besteht, ist der Yemichtang ausgesetzt. Diese Lehre yon 
der Theillosigkat der Seele steht im engsten Zusammen- 
hang mit der Vorstellung von ihrer Grösse. In welcher 
Weise die Theorie der Jaina's, dass die Seele so gross 
sei wie der Üörper, widerlegt wird, haben wir oben S. 109 
Anm. gesehen. Die Seele kann nicht von begrenzter Aus- 
dehnung (madhytma^parimÄvMj pariockinna^panmärjM) sein^ 
weil sie in dem Falle aus Theilen zusanmiengesetzt sein 
würde. So bleibt, da die Sämkhy a-Philosophie zu der 
Vorstellung von der Raumlosigkeit des an sich seienden 
ebenso wenig wie der Vedänta^) oder irgend ein anderes 
indisches System gelangt ist, nur die Alternative, die Seele 



1) Vijn. zu I. 6. 
8) Sütra V. 73. 

^ S. DettBsen, System des Yedanta S. 329. 
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entweder für anendlich klein oder fttr nnendlidi gross zu 
erU&ren. Beide Ansohannngen haben innerhalb der Sftm- 

khya- Schule geherrscht, und zwar ist die Annahme der 
unendlichen Kleinheit die ursprüngliche. Freilich ist 
diese Ansicht nur aus einem einzigen Fragment des alten 
Sftipkhya-Lehrera Palica^ikha nachzuweisen, in Vyft- 
8a*s Togabhftshya I. 36: „Wenn er dieses atomgroese 
„(anu-mdira) ^) Selbst erkannt hat, so ist er sich dessen 
„bewusst, was es heisst ,Ich bin'." Aber diese Stelle ist 
ganz unverdächtig; denn kein späterer Sänikhya- oder 
Yoga-Lehrer konnte auf den Gedanken kommen, einer 
so hoch Terehrten Autorität wie Paiica9ikha einen mit 
den Lehren des Systems im Widerspruch stehenden Satz 
in den Mund zu legen. Gerade die abweichende Lehre 
ist ein Beweis für die Echtheit des Fragments. Zudem 
passt die Theorie von der unendlidien Kleinheit der Seele 
besser in den Zusanunenhang des Systems als die sp&tere 
Anschauung; denn sie ist mit der Sämkhy a-Lehre von 
der unzähligen Menge individueUer Seelen aufs schönste 
vereinbar, während dies bei der Theorie, dass eine jede 
Seele unendlich gross sei, Schwierigkeiten macht; man 
müsste ja auf Orund dieser Theorie mit Yijü&nabhik- 
shu*) zugleich eine Nichtverschiedenheit der einzelnen 
Seelen im Sinne von räumlicher Ungetrenntheit (avibhdga) 
und eine Verschiedenheit im Sinne von gegenseitiger 
Nichtexistenz (anyonyd-bh&va) constatiren. 

Alle anderen S&ipkhya-Lehrer also Ton t9Tara- 
krsh9.a^) anerklSrenim Widenqiruchemit Faftca9ikha 



*) Die der späteren Ansicht huldigenden Ausleger des Yoga- 
bhashya suchen das aiju-mätra Panca^ikha's hinwegzudeuteu ; 
Vacaspatimi^ra erklärt es in der Tika durch dur-adhigama und 
Vij nanubhikshu im Yogavärttika p. 67 durch sCikshmatama. 
Die Bedeutung ,schwer erkennbar' köuutti wohl anu au sich haben, 
aber anu-rtidtra nimmermehr. ^ ' • 

Zu Sütra L 151 und sonst. . . \ 

•) S. KÄilkft 10, 11. ^ * r 
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die Seele fVat aUdtnrehdringend, aUgegenwfirtig, vnendGcli 

gross (vibhuy vyapahay parama-^ahant)^ und hierin ist der 
Kinflna« derVedänta - Philosopliie auf unser System kaum 
zu yerkennen. Dieser Einfluss muss rieh zwisclieii dem 
ersten Jahrhtmderfe n. Chr^ der nmÜhmasdiehen Lebeimzeit 
Paftca^iklia's, nnd dem ftbiften Jalirlimidert, in welches, 
wie wir oben S. 59 sahen, dieSänikhyakärikä spätestens 
zu verlegen ist, geltend gemacht haben. Wenn die späteren 
Autoren ihre Polemik g^en die uisprüngHche Lehre von 
der atomisiaschen Grösse der Seele YOizugswelse damit be- 
gründen, dasB dieser Anschannng die Thatsaehe der den 
ganzen Körper durchdringenden, d. h. an jedem Theile 
des Körpers wahrnehmbaren Empfindung widerstreite 
so ist auch dieser Grund aus dem Gedankenkreise der 
Yedftnta- Philosophie entlehnt*). 

Sobald das Dogma der Allgegenwart der Seele an- 
erkannt war, musste diese auch fiir bewegungslos (m'sk- 
hriya) erklärt werden. Dieser Grund wird vorzugsweise 
gegen die volksthümliche Anschauung ins Feld geföhrt, 
die für den Standpunkt des S&ipkhya auch aus anderen 
Grflnden unmöglich ist, dass nSmlich die Seele »wandere' >). 
Wie wir früher gesehen haben, ist in unserem System der 
innere Körper das Princip der Metempsychose. 

Die Seele ist ferner unveränderlich (aparinämin, Jcü- 
fakka)^ und hieraus wird eine Beihe weiterer N^;ationen 
abgeleitet. Sie ist absolut unthätig (akariar), d. h. willen- 
los. Wenn die Seele thätig wäre, so würde sie, weil nicht 
aus den drei G u n a ' s bestehend, nur gute Werke thun *). 
Sie ist unberührt (asanga) von Freude, Schmerz und allen 
sonstigen Affektionen ^); wie rie an deren Entstehung 
unbetheiligt ist, so steht sie ihnen auch ToDkommen gleich- 



») Vyo. SU 1. 61. 

^ S. DeuBsen, Yedftnta S. 388, 884. 
«) Stoa L 48—51, Y. 76. 

*) Sftmkhya-krania-dipikft Nr. 88; vgl. auch Nr. 42, 48. 
») SAte L 15. 
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giltig, neatral (udääkia, madhy<i8tka) gegenüber. Da sie 
somit ihrem Wesen nach rein (^uddJia^ amala) oder ewig 
&ei (nitya-mukta) ist^), darf mau ihr direkt weder ein 
Gebandensein noch ein £rlostsein znsdireiben; denn das 
letztere setzt ein früheres Gebundensein yoians. 

Die Yedftnta-Philosopliie lehrt, dass die Seele ihrer 
Natur nach Sein, Denken und Wonne (sac-cid-diianda) 
sei; aber das ist ein Irrthum. Die Wonne gehört dem 
Wesen der Seele nicht an; denn ein und dasselbe Ding 
kann nicht beides, Wonne nnd Denken, sein, da rein 
geistiges Wesen nnd Wonnenatar sich gegenseitig ans- 
schliessen. Schon auf dem Standpunkt des Vedänta 
verbietet sich jene Annahme, die das Zugeständniss einer 
Dualität in sich begreift; denn die Wonne ist etwas em- 
pfrindenes und ohne ein zweites, d. h. ohne ein empfindendes, 
nicht möglieh*). Zwar sprechen anch die Anhänger der 
Sämkhya-Phflosophie von einer ,Freade der Seele^ (dtma- 
suJeha); denn sie nennen so die höchste Wonne, die der 
Mensch geniessen kann, d. h. die der Ruhe, in der das 
reinste Sattva wirkt, im Schlafe nnd ähnlichen Zustanden, 
und das Glü<^ der Entsagung. Aber jener Ausdmdc ist nur 
bildlich zu yerstehen; denn anch diese Wonne ruht nicht 
in der Seele, sondern in dem inneren Organ 5). 

Die Seele ist schliesslich, obwohl eine Substanz (dravya)^ 
immateriell (agur^)*), und mithin Ton der Urmaterie so- 
wohl als Ton allen Produkten wesensYersehieden % wie das 
schon oben S. 289, 290 im Einzelnen ausgeführt wurde. 
Die Vedänta- Lehre, dass die Seele nicht nur causa effi- 
dens, sondern auch causa materiahs der Wdt sei, wird 



. ^) Sdtra I. 19» 102, 168; SftipUiTa-krama-dipücft Nr. 84, 86. 

^ Sfttra y. 66, 67. Die eingehendere Polemik g^gen diese 
Yedknta^Theorie ist in den Gommentacen sa den beiden Sfttra's 
SU finden. 

•) yys. ni I. 65, 17. 11. 

4} Sdtpkh^a-knuna-dipikft Nr. 84, 86. 

») KftiiU 11, 17, Sdtra I. 189-144, m. 75, YL 2-4. 
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durch diesen Fundamentalsatz des S & Iii khya- Systems 
zurückgewiesen'). Die unproduktive a-jjrcuava-dharmtn) ^) 
Seele besitzt nicht die Fähigkeit, sich in irgend einer Weise 
zu entfalten. 

Nachdem wir hiermit alles zusammengestellt haben, 
was unsere Texte über das Wesen der Seele aussagen, ist 
ein Missrerstfindniss des Besum^s in Kftrikft 64 aus- 
geschlossen: „So entsteht aus dem Studium der Principien 

„die abschliessende, geläuterte, weil irrthumslose, absolute 
„Erkenntniss: «ich [d. h. das Selbst, die SeeleJ bin nicht; 
„nichts ist mein; [das] ist nicht Ich^^ Der wahre Sinn 
dieses Satzes wird erst durch die erfordedichen Eiganzungen 
Jch bin nicht fnfimlidi thfitig]* u. s. w. yerstandfich. Schon 
Wilson sagt in seinen Anmerkungen zu dieser Kärikä 
S. 181, dass man in dem etwas aufOUligen Satze nicht 
eine Negation der Seele finden dürfe, und giebt auf Grund 
der Auslegungen der Commentatoren die richtige Er- 
kl&rung: ''It is merely intended as a negation of i^e 
"soul's having aiiy active participation , any individual 
"interest or property, in human pains, possessions, or feel- 
^gs". Auch Roer, Lecture p. 22, äussert den Verdacht, 
dass alle hohen Aussprüche der S&iiikhya-Tezte ein 
reiner Hohn seien und dass das System in Wirklichkeit ein 
krypto-materialistisches sei, nur um diese Annahme sofort zu 
widerlegen. Obwolil die Seele von der Sämkhya- Philo- 
sophie iast Tollständig des Charakters entkleidet ist, den 
Religion und Philosophie gewohnt sind ihr zuzuschreiben, 
so ist doch der Begriff der Seele fbr dieses System ebenso 
wesentlich als der der Materie. Erst der Stifter des Bud- 
dhismus, der in so wichtigen Punkten auf den Lehren des 
Sämkhya -Systems iuast, ist einen Schritt weiter gegangen 
und hat die Seele geleugnet*). 



Sütra VI. 33. 
^ Karika 11, Sämkhya-krama-dxpikä Nr. 34, 36. 
3) In welcher Weise er dies gethan hat, ist bei Oldenberg, 
Buddha« S. 274 C nachnuehen. 
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4. Die Tielheit der Seelen. 

Die Annahme einer Vielheit individaeller Seelen , die 
einen der wichtigsten Unterschiede unseres Systems Ton 
dem spiritaellen Monismus des Yedftnta darstellt, wird 
in drei^her Weise begründet. Die Hauptstelle ist K ä r i k ä 1 8 : 
„Die Vielheit der Seelen ergiebt sich 1) aus der Vertheiluiig 
„Ton Geburt, Tod und Organen, 2) aus dem nicht-gleich- 
,izeitigen Wirken und 3) schon ans dem yerschiedenen 
„Zustand der drei Guii^a's.** Zur Eriäntening dieser drei 
GrQnde glaube ich nichts besseres thnn zu können als die 
eingehenden — übrigens offenbar auf Gaudapäda's 
kürzerem Commentar basirenden — Erklärungen Väcas- 
patimi9ra*s, soweit sie für uns wesentlich sind, anzu- 
führen 

1) „Gebnrt ist die Verbindung der Seele mit den 

„folgenden neuen, als Wohnstätte charakterisirten Dingen: 
„ Körper, äussere Sinne, innerer Sinn, Ahamkära, Buddhi 
„und Empfindung; sie ist aber keine Veränderung an der 
„Seele, weil diese unyerSnderlich ist. Tod ist das Yer- 
„lassen eben dieser angenommenen Dinge, des Körpers 
„u. s. w., aber nicht die Vernichtung des Selbstes, weil 
„dieses unwandelbar und ewig ist. Unter den Organen 
„sind die dreizehn von der Buddhi an [bis zu den 
„Organen der Wahmehmmig nnd des Handelns] yeistanden. 
„Die Yertheilung von Geburt, Tod nnd Organen be- 
„ deutet das Je-anders-sein; [und] dieses [in WirMichkmt 
„bestehende Je-anders-seinJ ist doch unvereinbar mit [der 
„Annahme], dass ein und dieselbe Seele in allen Xöipem 
„seL Dann müssten ja, wenn einer geboren wird, alle 



^) Die ftbrigen Stellen in unseren Texten, die sich mit der 
Vielheit der Seelen beschMftigen (Sdtra I. 149—154, VI. 45, Sftqi- 
khja^krama-dSpikA Nr. 45) bringen nichts neues hinza. Cole- 
brooke's ErSrtemng (Mise. Est.' L 268) ist gans auf Kftr. 18 
gegründet. 
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„geboren werden, wenn einer 3tul>t, alle sterben, wenn 
„einer z. B. erblindet, alle erblinden, und wenn einer be- 
„wuastlos wird, alle bewusstlos werden. Es würde also, 
9 [wenn es nur eine Seele gäbe,] keine Yertbeilong be> 
„stehen können; diese ist vielmehr nur möglich, wenn 
„entsprechend den einzelnen Leibern die Seelen Terachieden 
„sind " 

2) „Wenn auch das Wirken — d. L die Thätigkeit 
„ — dem inneren Organ angehört, so wird dasselbe doch 
„auf die Seele übertragen; und demnach mttsste, wenn 
„diese in einem einzigen Körper ihStig ist, dieselbe unter 
„der Voraussetzung, dass es nur eine [Seele] in allen 
„Körpern giebt, überall thätig sein und in Folge dessen 
„alle Körper gleichzeitig in Bewegung setzen Bei der 
„[Annahme einer] Vielheit [der Seelen] aber föllt dieser 
„Einwand fori" 

3) „Einige Wohnstatten der Existenz [d. h. einige 
„Körper] sind reich an Sattva, wie die aufwärts ge- 
„stiegenen [d. L die Götter]; einige sind reich anJäajas, 
„wie die Menschen; einige reich an Tamas, wie die 
„Thiere. Solch ein yerscbiedener Znstand — d. It solch 
«ein Anderssein — der drei Gana*s in diesen nnd jenen 
„Wohnstätten der Existenz wäre nicht möglich, wenn es 
mUUt eine Seele gäbe/* 

VlTenn die nngehenie Zahl der indiyidiieUen Seelen 
begrenzt wfire, so wfirden, da die Erlösung wie in der 
Gegenwart anch in der Znkanft immer Einzehien zu Theil 
werden wird, in der fernsten Zeit einmal alle Individuen 
zur Erlösung gelangt sein müssen, und damit würde das 
Ende der Welt gekommen sein. Dies aber widerspricht 
den Voranssetznngen des Systems, nach dem d^ Saip- 
s&ra ewig wShrt. Die Annahme einer nnendlichen 
Vielheit von Seelen war mithin unerläaslicli 



^) Gand ap&da yerlegt den Schweipnnki auf die Vefschieden- 
artigkeit der memcUichen Handlungen. 
>) Anir. sa I. 159, V^S. sa IL 4. 
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II. Die empiriäclie Seele. 



1. Das TerhUtnlss der Seele m den (hganeii nnd 

inm Leibe. 

Die an sich seiende Seele wird zur empirischen (jiva) 
durch die Verbindung mit den Upädhi's, d. h. mit dem 
Innenorgan, den Sinnen und dem Körper, durch die hierauf 
beruhende Verbindung mit den Fähigkeiten des Empfindens 
und Handebis, und duioh die ebeon&lk auf den Beziehungen 
zum Innenorgan beruhende Verbindung mit dem Athem, 
die das den Körper bildende und das animalische Leben 
heryorbringende Princip ist Dieser Zusammenhang einer 
jeden Seele mit ihren Upädhi's besteht in der Form 
einer anfuigBlosen Contlnuität % die nur in den Perioden 
der WeLtauflSsung unterbrochen wird und bis zur Er- 
reichung der unterscheidenden Erkenntniss währt. Vermöge 
dieses Zusammenhangs ist die Seele Herr (svdmin) und 
Leiter (adhühfiiätcarj ihrer Upädhi's. Aber sie übt keinen 
aktiven Einfluss auf die Organe aus und weist ilmen nidit 
an, was de zu thun haben; denn sie ist, wie wir gesehen 
haben, willenlos und ihrem Wesen nach ewig unveränder- 
lich. Die Organe andererseits arbeiten für die Seele, ohne 
zu wissen, was sie thun, und folgen dabei nur den blinden 
Trieben der Materie. Es ist mithin ganz consequent, wenn 



») Sütra T. 97, V. 113—115, VT. 08; vgl. auch oben S. 257. 

Samkhya-tattva-kaumudi zu Karikä 21, Yijß. zu I. 19. 
Garbe, Säqikhya-Philosophie. 20 
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das Innenorgan wegen des ihm angehörenden Willens als 

der eigentliche, wirkliche (anupacanta, muTchya) Leiter be- 
zeichnet wird Was also ist die Herrschaft und Leitung 
der Seele? Darauf erhalten wir die Antwort: Die That- 
sache, dass die Seele durch ihr bloflsea Dasein die Ursache 
einer Veränderung in den Oi^anen isfc auf Grund einer 
besonderen Verbindung (samt/aga-mgesha) Diese ,be- 
sondere Verbindung* ist nun niclit etwa eine innige Ver- 
einigung, ein Verschmelzen der Seele mit ihren Organen, 
sondern besteht ledigHch darin, dass die Seele, die ihrer 
Natur nach Licht ist, die inneren Organe erleuchtet oder 
durchglüht. Wie die Sonne, wenn sie die Erde bescheint, 
oder das Feuer, wenn es das Eisen durchglüht, oder die 
rothe Hibiscus-Blütlie , wenn sie durch den Krystall hin- 
durchschimmert, keine Veränderung erleidet, ebenso wenig 
wird die Seele durch den Einflus», den sie auf die Organe 
ans&bt, selbst irgendwie alterirt^ Wenn demnach die 
vielbesprochene ,Verbindung* einzig und allein darin beruht, 
dass die Seele, ohne im Geringsten aus ihrer Indifi'erenz 
herauszutreten, durch das von ihr ausstrahlende Licht den 
ganzen Organismus mit bewusstem Leben erftiUt — es 
wird darCLber des nSheren unten in Kapitel 3 zu handeln 
sein — , so ergiebt sich, dass eine wirkliche Verbindung 
der Seele mit den Organen und dem Leibe gar nicht 
existirt, und dass nur de^enige von einer solchen Ver- 
bindung sprechen kann, der noch nicht zur Erkenntniss 
der Wahrheit gelangt ist Das ist in Sütra L 55 mit 
den Worten ausgedrückt: ,J)ie Verbindung [der Seele] 
„mit jener [d. h. der Materie] beruht auf der Nichtunter- 
„scheidung." In Wahrheit also giebt es gar keine empi- 
rische Seele; und wenn in den Texten von einer empirischen 
Seele die Bede ist und dieser Attribute zugeschrieben 
werden, die dem Wesen der an sidi sdenden Seele wider- 



*) Sütra I. 99 nebst den Commentaren. 

2) S. besonders Mahadeva zu I. 142, V. 114. 

^ Satra L 99, 145, 146, YL öO nebst den Commentaren. 
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stireiteii — wie z. B. die Begrenztheit ^) oder Gebondeiueiii 
und Erlösung, üntetsclieidimg und NiditanterBcheidüng — , 

so „ist das nur ein Ausdruck, aber keine Realität, da 
„diese ün Denkorgan ruhen -)." Das bedeutet, dass unter 
der ,empirischen Seele^ einfach der von der Seele durch- 
leuchtete Complex Yon Up&dhi's zu rerstehen ist^ oder 
— was, wie wir sehen werden, auf dasselbe hinauskommt — 
die Sede mit dem Spiegelbild des Innenorgans. IMe Seele 
selbst aber ist immerdar unabhängig von ihren Upadhi's 
und deren Affektioueu; und das Eintreten aus dem. Zustand 
des Gebundenseins in den der Erlösung ist nichts anderes 
als die Erreichmig der Erkenntnis«, dass die Seele realiter 
niemals gebunden war und gebunden sein kann. 

Dieser ganze Vorstellungskreis ist den entsprechenden 
Anschauungen des Y edänta-Systems so nahe verwandt, 
dass man sich kaum der Annahme einer gegenseitigen 
Beeinflussung yerschliessen kann. Ganz offenbar ist der 
yedantistische Einfluss auf die jüngeren S ä m k Ii y a - Texte 
da, wo der Unterschied der an sich seienden und empirischen 
Seele durch die Bezeichnung ,das höhere (oder höchste, 
jwra, parama) und niedere (apara) Selbst' ausgedrückt 
wird*); hier hegt die Entlehnung ans der Tenninologie 
des Yed&nta (para und apara hrdhman) auf der Hand. 

2. Das TerUltniss der Seele nun Handeln« 

Aus dem eben gessgten geht auch hervor, dass die- 
jenigen Stellen, welche von dem Handeln der Seele oder 

von ihren Werken sprechen, nicht wörtlich zu verstehen 
sind*); denn die Seele ist immerdar un&hig zu jeglicher 
Thätigkeit^) und hat nicht die Macht einen Grashahn zu 



1) Vijn, zu VI. 63. 

') Sütra L 58; vgl. auch T. 7. 

») Anir. zu II. 1, Vijn. zu ¥1.63; s. auch schoa Mbh. XU. 6921. 
*) Sütra I. 97 (Anir.), IL 8. 
Kärika 19. 

20* 
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krümmen (trnaaya Jeuhfi-karane *py antQvarah) »Der 
yySeele wird die Thätigkeit auf Grand ihres Heroeins [ntirj 
„in nneigentücheni Sinne zngesdirieben, wie z. 6. Sieg 

„und Niederlage, welche doch den Soldaten angehören, 
„uneigentlich dem Konig zugeschrieben werden, weil dieser 
„die Folgen des [Sieges oder der Niederlage], die Freude 
^er den Schmerz, empfindet und Herr Über jene [Soldaten] 
„ist% sagt yijft&nabhiksha za Sütra L 76*). Daa 
in Wirklichkeit handelnde Princip ist das zweite der 
inneren Organe, der Ahamkära, wie wir schon oben 
S. 250 erkannten. Wie kommt es dann aber, dass uns, 
beror wir nicht den wahren Sachverhalt begriffen haben, 
die Seele als handelnd enehdnt? Weil — antwortet 
Kärik&20^), in welcher Strophe die Quintessenz der 
S ä m k Ii y a - Lehre beschlossen liegt, — „in Folge der Ver- 
„bindung mit der [Seele] der angeistige innere Körper 
„scheinbar geistig, und ebenso die am Handeln unbetheiligte 
„[Seele] scheinbar handelnd wird.^ Oder specieller: wdl 
der angeistige Ahamkftra nnr in Folge des belebenden 
Lichtes wirkt, das die Seele auf ilm wirft, und weil es 
eine Funktion des Ahamkära ist den Wahn zu erzeugen, 
dass unser Ich, tmsere Seele das handelnde und leidende 
Subjekt sei 

Wiewohl nnn aber die Seele keinen Theil an dem 

Handeln hat und die Werke ihr nur durch die Nicht- 
unterscheidung aufgebürdet werden, so genügt dieses Ver- 
hältnifls fiXr unser System doch znr Erklärung der Thatsache, 
dass nur ein bestimmtes Innenorgan Werkzeug für eine 
bestimmte Seele ist, und dass die Seele Maitra*s nicht 
geniessen kann, was das Innenorgan C a i t r a ' s zubereitet. 
Die Werke, die auf die eben beschriebene Art zu der Seele 
in Beziehung gesetzt werden, gelten als ihr Eigenthum, 
durch welches sie ein spedelles nur für sie wirkendes 



*) Sämkhya-krama-dipikä Nr, 43. 

*) S. auch sciuüu Commentar zu II. 5, 46. 

*) Vgl. auch Sutra I. 164. 
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Innenorgan ,«rwirbt* (arj)^ „gleichwie im täglichen Leben, 
^wenn von einem Manne durch das Werk etwa des Kaufens 
,,z. B. eine Axt erworben ist, die Thätigkeit dieser [AxtJ, 
„das Spalten u. dgL, nur &a diesen bestimmten Mann 
nstatfcfindefe. .... Wenn [man uns darauf firagfc]: ^Was 
„isfc denn aber der bestimmende FMor daftlr, dass ein 
„Werk zu einer [speciellen] Seele in Beziehung tritt?, so 
„antworten wir: ein anderes [früheres] Werk von derselben 
„Art. Wegen der Anfangslosigkeit [der Werke] aber be- 
„deatet [in diesem Falle] der regressus in infinitom keinen 
„Fehler 

Die Werke sind also zwar ein sieb ewig durch sich 
selbst erneuerndes Eigen thum der Seele, aber dieser Besitz 
wird ihr ohne eigenes Zuthun zu Theil. Wie die Seele 
deshalb keine Yerantwortiing för die Werke tragfc, so ist 
sie auch über Lohn und Strafe erhaben^. 

8« Die Avlisabe der Seele« 

Bei seiner Besprechung der Lehre Ton der Seele sagt 
Barth^lemy Saint-Hilaire im Premier Memoire 

S. 449, 450 folgendes: „Si c'est la nature qiü s'enchaine 
*^et se deliyre, si ce n est plus räme ; si c'est la nature qui 
**agit, et si Tfime est si pai&itement inerte, j*aYOue qae je 
**ne oomprends plus ponrquoi Eapila n'a pos compUte- 
^'ment supprim^ rftme.** Barth^lemy ist mithin nicht 
zum Verständniss der überaus wichtigen Aufgabe gelangt, 
welche nach der Sä mkhya -Philosophie die Seele in dem 
empirischen Dasein des Individuums zu erfüllen hat; und 
merkwürdiger Weise ist dies aueh nicht dem schar&innigsten 
Forscher gelungen, den die Gesdiichte des Sftijikhja- 
Studiums aufweisen hat: Fitz-Edward Hall^ Der 



^) Sttra IL 46 und ygn.'s Commentar. 
•) Vgl. oben 8. m 

^ BaÜonal Refiitation p. 54 hdMt ob: "Attention ihoiüd be 
*paid to tbe cireomstanoe that, in the Sftnkhya, tke tenn ,eog- 
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Leser weiss schon aus früheren Andeutungen, um was es 
sich handelt. Kapila's Auffassung der Seele bezweckt 
die Beantwortung einer Frage, die vielleicht wissenschaft- 
lich nie befidedigend beantwortet werden wird: wie entstellt 



''nition* (jtUima) denotes two dlstinet things. One of them is that 
<*which we all bo denominate. This is really the apprehending 

"of objectB; and, to iis, this alone deserm the name it bean 

*But) again, the Sänkhyas apply the appellation of Cognition to 
'the Mul itself , which they abo style intelUgence, the intelligent 
'one, etc. Here, howeyer , Cognition is so but nominally, as it is 
**not one with apprehension of objects. Cognition as denoting soul, 

*it is laid down, is eternal That this Cognition, by which 

*ihe soul itself is intended, is Cognition only in name etc." 

£b ist richtig, dass in nnsori n Samkhya- Texten mit dem 
Worte jndna zwei verschiedene Dinge bezeichnet werden, 1) die 
imter dem Einfluss der Objekte entstdienden mechanischen £r- 
kenntnifisfuDktionen der inneren Organe und 2) die objektlose Er- 
kenntniis oder das Wesen der Seele, das gewöhnUch durch die 
Worte citf citij cetana, caüanya oder prctk&qa benannt ist. Miss- 
verstfindnisse sind übrigens dabei ausgeschlossen, da durch den 
Zusanunenhaiig in jedem Falle YoUkommen klar ist, in welcher der 
beiden Bedeutungen jnäna Tentanden werden mnss. Aber Hall 
befindet nch im Irrthum, wenn er meint, dass die objektiose Er- 
kenntniss nur eine nominelle Erkenntniss sei, bei der man nch gar 
niehts denken k5nne. Ich will es auf sich beruhen lassen, ob der 
indische Ansdnick (mini$haiya ßäma) glficklich gewählt ist; aber 
dai&ber, was mit ihm gemeint ist, kann kein Zweifel sein. Die 
ewige objekHofle Erkenntniss, die identisch ist mit dem Begriff der 
Seele, ist das Prindp, weldbies die an sich unbewussten vergSng- 
liehen Denkfdnktionen zu bewussten maeht; jnäßial wird eist 
Autek jndina2 zn dem, was wir Erkenntniss nennen. 

Ich sehe mich genSthigt noch auf eine andere Stelle der Ba- 
tional Befatation einzugehen, an der ebenfüb die Unkenntmss der 
Aufgabe, die das Sftmkhya- System der Seele zoschreibt, za einem 
TÖUigen MissverstlndiiiaB der Terminologie und zar Erhebung eines 
unberechtigten Yorwuift gefOhrt hat. Wir lesen S. 99: "First, 
'howeyer, I must bestow a few words on the great error, oom- 
*mitted by the Sftnkhyas, of distingnishing between happiness and 
*the like, and their ezperience& Who is consdous of any such 
«distinetion? From expeiience of happiness dednet ezperi^ee: can 
■one then form any idea what happiness is by itself? Kot at all. 
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und worauf beruht das Bewusstsein? Die Sftipkhya- 
Pliilosopliie hftt die Losung dieses Problems in den von 

ihr angenonmieiieii Beziehungen der Seele zu dem Inneii- 
organ zu finden gemeint. Wenn das Innenorgan die von 
der Aussenwelt dargebotenen Objekte durch Vermitt- 
lung der Sinne ^pftngt, so ninunt es die Form dieser 
Objekte an (arMikära^ vuihaydhära); es entsteht also ein 
Bild der Objekte in unserm Innern. Dies hat die ver- 
schiedenartigsten Folgen; es kanii dadureli ein in dem 
inneren Organ ruhender Eindruck angeregt und so die 
Erinnerung an früher erlebtes geweckt werden; die Bilder 
der Aussenobjekte und die Erinnerung zusammen können 
abstrakte Schlussfolgerungen bewirken, aber auch Zuneignn g, 
Abneigung, Freude, Schmerz, Begierde und andere Leiden- 
schaften hervorrufen ; diese hinwiederum können den Willen^ 
die Entschliessnng zum Handeln rege machen und in eine 



'^Consequently, all the qnalities of the soul, towit, Cognition, 
*will, aetiyily, happiness, and so on, ought to be regarded as so 
"many dilEerent sorts of experience; as was previoiulj ezemplified, 
''in the case of will. Or, ehould there be some yery nice distine- 
*tion between happiness, or the like, and the ezperienee of it, tbe 
"two, at all events, are inseparable. It foUows, that there is no 
*foundation for the theory of separating Cognition etc. from their 
'ejqfieriences , on wbich the doctrine depends, that the internal 
Organ is the subject of happineas and so £orth> and that the soul 
*is their experiencer." 

Die Verhältnisse liegen hier genau so wie bei dem eben be- 
sprochenen Punkt, und der Unterschied, der zwischen Freude, 
Schmerz u. s. w. elneneits und deren Empfindung (experience, 
hhoga) andererseits gemacht wird (z. B. bei Vijn. zu I. 106), ist in 
dem Dualismus des Sämkhya-Systems begründet. Unter Freude, 
Schmers nnd dgl. sind die mechanischen Aifektionen der inneren 
Organe, welche als die materielle Basis solcher Gefühle gelten, 
zu verstehen; mit der Empfindung ist das Bewusstscin dieser Aifek- 
tionen gemeint, das durch den Einfluss der Seele erklärt wird. 
Es handelt sich also in der That um zwei verschiedene Begrifl'e, 
und es wäre ein Mangel, wenn diese Yexschiedenheit nicht so, wie 
es in den Säipkhya^ Texten geschieht, zum Ausdruck gebracht 
würde. 



Digitized by Google 



— 312 — 



bestimmte Richtung drängen. Alle diese mannigfaltigen 
Processe bastehen — ebenso wie einfache Wahrnehmungen — 
in Veiändenmgen oder Modifikationen (vikdra, parindma) 
des Innenoiguui, so daas djmes in jedem Augenblick eine 
andere Form annimmt. Die best&ndige Umgestaltung, die 
80 au dem liinenorgan durch Waliniehmung , Denken, 
Fühlen und Wollen bewirkt wird, ist nun im Princip 
nichts anderes als der Wechsel und Wandel, der sich un- 
ablässig in der Aussenwelt ToUziehtf hier wie dort handelt 
es sich nm rein materielle Yerfinderungen. Die Veor- 
schiedenheit der inneren Alterationen aber von allen andern 
stotllitlieii Umgestaltungen beruht darin, dass dieselben 
einen scheinbar geistigen Charakter durch das auf sie fallende 
licht des Bewnssftseins erhalten. Zunächst könnte man 
denken, dass das in der Bnddhi befindlidie nnd diese 
Yorzagsweise bildende Sattya der Trager dieses lichtes 
sei; ist doch da.s Wesen des Sattva als lichtartig oder 
erleuchtend (prakdgaka) geschildert. Diese Voraussetswg 
aber ist ein Irrthum: das licht des Sattva ist nicht 
geistiger Natur, sondern nur eine Eigenschaft der Materie^ 
zur Herforbringung der mechanischen Denkfunktionen 
(jndna'VrUi) geeignet und berufen, aber unfähig das Be- 
wusstsein hineinzutragen. Die Buddhi ist — um das 
unTenneidliche Beispiel unsrer Texte zu gebrauchen — 
ebenso rein materiell (ja4a) ,wie Töpfe und deigleLchenS 
also ein Objekt ^) , dessen sich wohl ein anderer, das sich 
aber nicht seiner selbst bewusst worden kann. Üas , Auf- 
leuchten**) der Buddhi muss mithin von einer andern 
Stelle aus bewirkt werden, d. h., wie wir schon S. 306 
sahen, Ton der Seele; denn das Objekt bedarf eines Sub- 
jekts: die Wahmdimungs- und Denkfnnktionen eines 
Zeugen (adkahin) oder Zuschauers (dras^ar)^)^ die Ge- 



^) "K&nkk 11. 

^ S. in den LidiceB zu memen Teartanagaben unter Hhäna, 
hhäh^ jyra-kiu; und den Ableitongen von diesen beiden Wuraeln. 
*) Kftrikft 19, S4tra L 161. 

r 
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ftkhle und Affiakte eines Oenieseen oder Empfinden 

Die Seele bringt also den jeweiligen Zustand der 
inneren Organe dadurch ins Bewusstsein, dass sie ,vermöge 
ihres blossen Naheseins^ ihr Licht auf dieselben wirft 
Weicher Art nun aber ist die Lichthaftigkeit der Seele? 
Sie ist „ein mit Worten nidit m beschreibendes Merkmal^ 
(akliandopddht)^ sagt Vijnänabhikshu') mit Benutzung 
eines Terminus der Nyäy a-Philosophie; doch bietet er 
selbst uns ausführlichere Auslassungen, mit denen wir 
etwas weiter kommen. Sütra L 146 lehrt, dass das Licht 
nicht eine Eigenschaft der Seele sei, weil diese quali- 
tätlos ist*). Hierzu giebt Vijnänabhikshu folgende 
Erläuterungen: „Wenn [gefragt wird:] ,Welchen Grund 
^giebt es denn für die Qualitätlosigkeit [der Seele]?', so 
„antworten wir: Erstens k&nnen die Wünsche und [Wahr- 
„nehmungen] der Seele nicht ewig angehören, weil man 
„sieht, dass dieselben erzeugt werden ; und wenn man [der 
„Seele] erzeugte [also zeitweilige] Qualitäten zuschreiben 
„wollte, so wäre damit die Veränderlichkeit [der SeeleJ 
„gegeben^). . . « Und wenn [die Seele] gelegentlich — 
„durch eine YezSndening in den Zustand der Blindheit 
„ — der Möglichkeit Ausgesetzt wäre, nicht-erkennend zu 
„sein, so würde sich ein Zweifel hinsichtlich |der Wirk- 
„lichkeit] der Erkeuntnissakte, Wünsche u. s. w. erheben." 
Man hat also einen Beweis für die Beharrlichkeit des 
seelischen Lichtes in der En^igung gefunden, dass wir 
gar keine Bürgschaft für die Wirklichkeit der Wahr- 
nehmungen und inneren Vorgänge haben würden, wenn 



») Kärika 17, Sütra I. 143; vgl. auch oben S. 296, 296. 
«) Vijn. zu 1. 17, 19, 99, IL 29 und Bfmt 
») Zu I. 88, 145. 
*) Vgl S. 297. 

^) Die UnveiinderUchkeit der Seele wird aach zu II. 44 als 
Gmnd dafür angegeben, daas die Denkfonktionen der Seele selbst 
niclit angehören können. 
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das Leoehten der Seele jemato eine ÜBterbreehimg erleideii 
könnte. Dieser Oedanke wird Ton Yijlk&nabliiksliQ 

noch näher an einer andern Stelle*) ausgeführt, die ich 
der Wichtigkeit des Gegenstandes halber gleichfälls hier- 
her setze: 

„Die UnTeranderlichkeit der Seele wird daraus er- 
„sohlossen, dass diese za jeder Zeit die [ihr von dem 
„Innenorgan dargebotenen] Objekte erkennt. Denn also 

„verhält es sich: gleichwie nur die Farbe das Objekt des 
„Gesichtssinnes ist, [aberj nicht — auch bei gleicher 
„Nähe — der Geschmack oder etwas anderes, ebenso ist 
f,6BB Objekt der Seele nur die Affektion des derselben zu» 

„gehörigen Innenorgans AUes andere wird ftir die 

„Seele zum Gegenstand des Genusses [d. h. der bewussten 
„Erkenntniss oder Empfindung] nur dadurch, dass es in 
„das aificirte Innenorgan Eingang findet, [aber] nicht von 
„selbst; denn [sonst] müsste alles immerdar zur Erkennt» 
„niss gelangen. Diese Affektionen des Innenorgans nnn 
„bleiben niemals unerkannt fvon der Seele]; denn wenn 
„man annimmt, dass Denkproce.sse, Wünschen, Freude und 
„dgl. [zuweilen] unerkannt bleiben [d. h. nicht zum Be- 
„wüsstsein kommen] können, so würde hinsichtlieh dieser 
„[Vorgänge] geradeso gut wie z. B. bei einem [nicht 
„deutlich wahrgenommenen] Topfe, ein Zweifel oder [Irr- 
„thum] folgender Art obwalten können: ,Erkenne ich 
„oder nicht? freue ich mich oder nicht? u. s. w.*'' Es 
giebt also nach der Sämkhya-Lehre keine nnbe- 
wnsst bleibenden inneren Vorginge, weder Denk* 
processe, noch Empfindungen oder Affekte; die Theorie 
des Unbewussten beschränkt sich auf die noch nicht zum 
Leben erweckten Eindrücke, die in der Buddhi liinter- 
lassen sind, und die auf ihnen beruhenden Dispositionen^). 



Zu VI. 2; vgl. ferner seinen Commentar zu I. 75, aach 
Yogasütra lY. 17 (Bhojariya, 18 Vy^Mt) und P. Markus, Die 
Toga-Philosophie S. 10. 
*) S. oben S. 269ff. 
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Wenn die IdchthafHgkeit keine Eigenschaft , kein 
Attribut der Seele sein kann, so bleibt nur die Annabme 

übrig, dass das Licht die Seele selbst sei, d. L ihr Wesen 
ausmache Es ist dabei ohne weiteres klar, dass die 
S ä m k h y a - Philosophie unter der Seele nicht eine wirklich 
leaditende Substanz versteht, sondern dass sie sich nur 
eines Bildes — nnd zwar eines ganz Tortrefflichen — be* 
dient, um den Begriff des Geistes zu veranschaulichen-). 
Der Gebrauch dieses Bildes wird durchkreuzt durch den 
eines anderen, das in gleicher Weise die ünberührtheit 
des Geistes durch die inneren Affektionen und den eigen- 
artigen Zusanunenhang beider yerdeutlichen solL Die Seele 
wird nämlich auch einem Spiegel verglichen, in dem die 
inneren Organe reflektiren. Für beide Gleichnisse kommen 
dieselben Worte zur Verwendung: sowohl das Licht, das 
von der Seele auf die inneren Organe fallt, wie die Spi^^ung 
der inneren Organe in der Seele wird mit den Worten 
,I\eflex, Abbild' (chdyd, pratibimha) bezeichnet^). Das 
bewusste Erkennen, Empfinden, Wollen ist also — um in 
dieser Bildersprache zu reden — nichts anderes als der 
ßeflez der betreffenden Innenorgansaffekäonen in der Seele^ 
oder umgekehrt der Beflec der Seele in dem Innenorgan. 
Eines solchen Reflexes bedarf es auch zur Erkenntniss der 
Seele selbst, da diese ohne Hilfe des Innenorgans nichts 
erkennen kann. Wie bei der Wahrnehmung der Aussen- 
dinge das Innenorgan ein Bild der Objekte in sich auf- 
nimmt, so nimmt es in diesem Falle unter Ausschliessung 
alles anderen ein Bild der Seele in sich auf. Wenn die 
Seele sich so in dem Innenorgan abspiegelt, bringt sie 



') Sütra L 145 und oben S. 98 Anm. 

^ Daraus, dass diese Metapher nicht in der KIbikä nachsa- 
weisen ist, darf man kaum schlicsscn, dass dieselbe l^varakr sh na 
noch nicht geläufig war. Die Kärikä ist eiu so kurzes Compendium, 
dasB natuzgemäss nicht alle Einzelheiten in ihr erwähnt werden 
konnten. 

S. die IndiccB ra meinen Teztaiugaben. 
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iluren Reflex und damit sich selbst zur bewussten Er- 
kenntniss 

Dieser Keflex oder dieses Reflektiren (chäjfdr*pattif pra- 
tibmbana) gilt für illofloriflch (mükjfä)^ womit nidit die 
Existenz geleognetf sondern nur gesiigt werden soU, daas 
der Vorgang nicht das ist, was er ni sein seheint, nfimlich 

eine Affektion der Seele selbst. Wenn das Gleichniss von 
der rothen Färbung des Kiystalls durch eine ihm nahe 
gebrachte Hibiacus-Blüthe gebraucht wird, ao heisst diese 
F&rbnng (upardga) gleudifiEdla ^naoriach^f weil sie nicht 
eine Yerfinderong in dem Krystall ist, die sie dem naiTen 
Betrachter zu sein scheint Die gelegentlich gebrauchten 
Ausdrücke ^Assimilation der Seele an die Affektion des 
Innenorgans^ (puruake vftdsdrüpya) und ,Eintreten des 
Geiates in daa Innenoigan^ (MimQa)*) sind nach allem 
dem nicht mehr miaBsayerstehen: es gieht ebenso wenig 
eine Materialisirung des Geistes wie eine Vergeistigung 
der Materie; beides ist scheinbar (iva)^). Der kurze Sinn 
der zahlreichen und ausfiihrlichen Erläuterungen, die unsere 
Texte dem Yerhaltniss zwischen Seele nnd Innenorgan 
widmen, ist alao, daas Ton der geistigen Natur der Seele 
eine anregende, das Bewusstsein erzeugende Kraft ans- 
strömt, ohne dass die Seele selbst dabei irgend etwas wirkt 
oder leidet 

4. Daa Gebuudensein und seine Ursache^ die Micht- 

unterscheidmig. 

Die Vorstellungen von dem Wesen und der Ursache 
des Gebnndenseins (Inmäha) haben im Yerlanfe meiner 



0 S6tra VL 49, 50. 

<) yyü. m I. 1, 58, 87, 99, 104; Nilaka^tha-Hall, Batio- 
nal Befatation p. 51—56. 
•) YijS. sa I. 148. 
*) V^S. ni I. 99. 

KArikft 20, Stea L 164. 
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Darstellung sdbon so oft erwähnt werden müssenf da« ich 
mieh hier auf eine Bek&pitnlation der Hauptsachen und 
auf eine Ergänzung durch die bisher noch nicht zur Sprache 
gebrachten Einzelheiten beschränken kann. Der Zustand 
des Gebundenseins ist gleichbedeutend mit dem bewussten 
Leben; denn er besteht nicht während des tiefen, traum- 
loeen Schlafes, der Ohnmacht, der bis zur Bewnastlosigkeit 
gesteigerten Versenkimg nnd znr Zeit der WeltaiiflOeimg ^). 
Das Gebundensein ist nun nichts anderes als ,die Ver- 
bindung mit dem Schmerz' (duhkha-yoga)*)^ oder, da der 
Pessimismus der Säipkhya -Philosophie auch die Freude 
za den Schmerzen rechnet^), als die Verbindong mit den 
Gefühlen überhaapi Nun wissen wir bereits, dass die 
GeftÜile nicht der Seele angehören, sondern dem inneren 
Organ, welches durch das Vorwalten des S a 1 1 v a freudige, 
durch das Vorwalten des Kajas schmeizroUe Afiektionen 
er&hri 

In Wahrheit ist also das Gebnndensein den Up&dbi's 

der Seele eigen*), dem inneren Organ oder dem dasselbe 
enthaltenden Complex des feinen Körpers, und zwar als 
etwas wesentliches eigen; d. h. der Schmerz währt 
mit den oben erwähnten Unterbrechmigien so lange, sls 
der feine Korper besteht nnd das empirische Dasein. Mit 
dieser ein&chen Yerweismig des Ckbnndenseins in den 
materiellen Theil des Individuums ist aber der Thatbestand 
nur zur Hälfte erklärt; aus folgendem Grunde, der in der 
Fassung angefUhrt sei, die ihm Vijüänabhikshu ge- 
geben hat^: „Wenn dsa Gebnndensein, d. h. die Verbin« 
„dang mit dem Schmerz, lediglich dem Denkorgan angehörte, 
„so würde da« mannig&che Emp linden unerklärlich sein. 
„Denn auf Grund der Annahme, dass das Empfinden, d. h. 



Sütra V. 116, Vijn. zu 1. 19. 
2) Vijn. zu I. 7, 17 imd flonßt. 
8) S. oben S. 133. 

Und heisst deshalb aupddhika; Yijü. zu I. 12, 19, 54. 

Zu I. 17. 
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„das miiiiittelbare Er&hren des Sclimerzes, auch ohne die 
„ Verbindung der Seele [d. h. des Ich, des individualisiren- 
„den Principe] mit dem Schmerz existire, müssteu die 
„Schmerzen und [Freuden] aller Menschen von allen 
„Menschen empfanden werden « weil es dann keinen [die 
„Vertheilung] beetinmienden Faktor (niifämaka) gäbe, ünd 
„deshalb würde die [ thatsäclili lie | Mannigfaltigkeit des 
„Empfindens, die sich darin äussert, dass Dieser Schmerz 
„und Jener Freude empfindet u. s. w., unerklärlich sein. . . . 
„Darum muss zur Erklärung der Mannig&ltigkeit des 
„Empfindens das Gelrandensein auch der Seele zugeschrieben 
„werden, weil damit ein [die Vertheiluiig] des Empfindens 
„bestimmender Faktor gegeben ist. Und diese Verbindung 
„des Schmerzes mit der Seele ezistirt nur in der Form 
„eines Beflezes (pnMimba). ... Da nun lediglieh die 
„Affektion des Upftdhi [d. b. des Innenorgans] der be« 
„treffenden [Seele] relflektirt wird, empfinden nicht 
„alle Menschen alle Schmerzen. . . . Wenn aber in der 
^(Schrifl und Tradition gelehrt wird, dass Gebundensein 
„und Erlösung nur dem Denkoigan und nicht der Seele 
,,angeih5ren, so ist das Ton dem wirklichen (pdraimdr' 
yfkSea) Gebundensein zu Terstehen, d. h. Ton der Yer- 
„bindung mit dem Schmerz in der Form seiner objektiven 
„Realität (bimba)»^ An dieser Stelle ^) ist deutlich erklärt, 
in welcher Weise wir das oft behauptete und oft negirte 
Oebundensein der Seele zu verstehen haben. Der ans dem 
Innenorgan auf die Seele ftllende Reflex des Gebunden- 
seins oder des Schmerzes — wir dürfen diese beiden Worte 
als Synonyma behandeln — ist zwar illusorisch in dem 
oben S. 316 angegebenen Sinne, aber doch etwas thafr- 
sachüches. £r übt zwar keinen wirklichen TOnflnas auf 
die Seele aus, hat aber einen Erfolg, der einem solchen 
Einfluss yergleichbai ist'); insofern er nämlich die natOr- 



VgL ferner Vijn. su I. 19, HL 74, VL 11, 27, 28, Anir. 
xa n. 5. 

«) Vijfi. TO VL 27, 28. 



Digitized by Google 



— 319 — 

liehe Sdunerzlosigkeit der Seele Terdeckfc in derselbeiL 
Weise, wie die dnrcli die Hibiscns-Blütiie veranlasste Bdthe 

nur die natürliche Farblosigkeit des Krystalls verdeckt. 
Wie dabei die Farblosigkeit des Krystalls weder bei der 
Annäherung der rotken Blume zu Grunde geht noch bei 
Entfernung derselben wiedor entsteht, ebenso wenig ent- 
steht der Schmerz in der Seele bei der Annäherung des 
Innenorgans, noch vergeht er bei dessen Entfernung^). 
Die Verbindung der Seele mit dem Schmerz beruht also — 
um den stehenden bildlichen Ausdruck unserer Texte in 
die nns geläafige Sprache za übertragen — darin, dass 
die Seele den im Körper befindlichen Schmerz zam Be- 
wiMstsein bringt. Dies ist das eigentliche Weltübel, dessen 
Beseitigung die höchste Aufgabe menschlichen Strebens ist. 

Wodurch nun aber ist diese eigenthümliche Verbindung 
der Seele mit dem Schmerz bedingt? Sie ist weder der 
Seele wesentlich, denn dann künnte sie überhaupt nicht 
gelöst werden ; noch wird sie dnreh besondere Veran- 
lassungen hervorgerufen, denn in dem Falle müssten wir, 
auch nachdem sie durch die von der Philosophie ge- 
lehrten Mittel aa%ehoben ist, stets befiirchten, dass diese 
Veranlassungen anfii neue die yerhangnissvolle Verbindung 
bewirken werden*). Doch giebt es ausser diesem allge- 
meinen Grunde noch besondere, durch welche die speciellen 
Veranlassungen, an die man in Indien denken konnte, 
ausgeschlossen werden*). Das Gebtindensein der Seele kann 
nicht dnrch Zeit und Banm veranlasst sein, weil beide 
allgegenwärtig und ewig sind und deshalb auf die erlösten 
Seelen ebenso wirken müssten wie auf die gebundenen; 
auch nicht durch einen bestimmten Zustand, da Zustände 
nur Eigenthümlichkeiten des Ungeistigen sind ; auch nicht 
dnrch die Werke oder dnrch deren nachwirkende Kraft, 



1) Vijn. zu VI. 20. 

2) Sutra I. 7—11. 

^) Vijn.'s Einleitung la L 12. 
*) Sütra L 
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da diese beiden Dinge nicht der Seele, sondern dem inneren 
Organ angehören und man sich des logischen Fehlers der 
zu weit gehenden Uebertragung (atiprasakti) schuldig 
machen würde, wenn man das G^bondensein des £inen 
auf etwas einem Andern gehöriges zarddrfbhrte; ebenso 
wenig durch das mystische Nichtwissen, welches die kos- 
mogonische Potenz des späteren Buddhismus und des Ve- 
dänta ist, weil etwas unreales keine positiven Wirkungen 
erzeugen kann; femer nicht durch eine anfangslose Be- 
einflussung Yon Seiten der Objekte, weil ein Zusammen- 
hang zwischen der Seele und den Objekten unmöglich ist; 
und schliesslich auch nicht durch irgend eine Art von 
Wandern, weil die Seele bewegungslos ist. Was also ist 
in Wahrheit die Ursache des Gtebundenseins der Seele? 
Sagt man: die Verbindung Ton Seele und Materie^), so 
ist das nur eine ümschreibung des Ausdrucks ,Gebunden- 
seinS aber keine Feststellung der Ursache. Das Gebundensein 
wird nach der S ä m k h y a - Lehre einzig und allein bewirkt 
durch die Nichtunterscheidung^ (aviveka^ auch viparymfOf 
v^paaryäaaf v^parUa^äna prrthümliche Umkehmng des 
wahren Sadiyerhalts' genannt)^. Diese Nichtunterscheidimg 
wird de&iirt als dne „Auffiissnng der beiden Begrififo 
Materie und Seele, bei welcher das Nichtverschmolzensein 
beider unerkannt bleibt*^)''. Danach kann die Nichtunter- 
schddnng von asweierlei Art sein, je nachdem mm nämlich 
den Gegensatz yon Seele und Urmateiie oder die Ver- 
schiedenheit der Seele yon den Umwandelungen der Ur* 
materie, d. h. von den inneren Organen, den Sinnen und 
den Elementen nicht erkennt. Praktisch äussert sich zudem 
die Nichtunterscheidung bei unphilosophischen Leuten, 
die es im Uebrigen mit dem Streben nach der Erlösung 
ernst nehmen, in der Vollziehung yon Opfern und der 
Ausübung frommer Werke. Es wird deshalb von einem 



1) yijn.'i Eudeitang m I. 55. 

Kftrikft 44, Stltra L 55, DI. 24. 
^) Vijn. TO L 55, YI. 12. 
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drei&Ghen Gtobundensein geredet, emem Gebondenseiii durch 
die Uimaterie (prdktti- oder prdhrta bandha)^ dniüh die 

Umwandelungen der Urmaterie (vatkdrtka bandha) und 
durch das Ritual (dakshind- oder ddhshinaka bandha) 
Diese Dreitkeilung aber, ein Ausfluss der Scliematisiruugs- 
sucht unseres Systems, ist von unteigeoidneter Bedeutung; 
denn bloss bei einer Art Ton Nichtunterscheidung erfordert 
die Beseitigung ernste Anstrengungen. Das ist die Nicht- 
unterscheidung der Seele von den inneren Organen, die 
Nichtunterscheidung des Geistes von dem scheinbar geistigen 
Sattya, das die firkenntnissfonktionen bewirkend in den 
inneren Organen und besonders in der Buddhi sich be- 
findet. Diese Verschiedenheit Ton Sattya und Seele 
(sativa-punishd-nyatd)-) ist diejenige Form des Unter- 
schiedes zwischen Materiellem und Geistigem, die am 
schwersten zu begreifen ist, mit deren Erkenn tniss aber 
auch das höchste ^el erreicht ist; denn die Verschiedenheit 
der Seele yon allem anderen sonst ergiebt sich yon selbst, 
wenn dieser eine Unterschied erkannt ist. 

Die Nichtunterscheidung ist nun die Ursache aller 
Leidensdiaften und Begierden, die den Menschen an das 
Leben fesseln, sie ist die Ursache des Handelns, also der 

Erwerbung von Verdienst und Schuld, und damit die Ur- 
sache des Wirkens der Materie überhaupt, d. h. des ganzen 
empirischen Daseins In allen diesen Hinsichten ist die 
Nichtunterscheidung nur mittelbare Veranlassung des 
Gebundenseins; wir haben also noch fiastzusteillen, wie sie 
unmittelbar das Gebundensein der Seele bewirkt. Dies 
thut sie dadurch, dass sie das Reflektiren der Innenorgans- 
affektionen und insbesondere — worauf es hier ankommt 



') Sänikhya-tattva-kaumudi zu Eärikft 44, Tattyasamdsa Sütra 

22 und Saimkhya-krama-dipikä Nr. 73; vgl. auch Vijn. za I. 57. 

^) Mah. zu I. 1, Yogasütra III. 35, Mahäbharata Xn. 7103— 
7111, 7703, 7847, 7893. 

Sütra III. 68, Vijn. zu I. 55; 8. auch oben S. 178—180. 
Garbe, SäqikbyA-PhUosophie. 21 
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— des Sebmemfl in der Seele Terorsaclit Die ThatBaclie 

also, dass wir da.s völlige Unbetheiligisein der Seele an 
den inneren Vorgängen nicht erkennen, hat nach der 
Sftipkhja- Lehre zur Folge, dass der Schmerz in der 
Form eines Reflexes Eingang in die Seele Andels d. k zum 
Bewfustsein kommi Wenn die Nichtunterscheidung gerade- 
zu mit dem Gebundensein identificirt wird 2), so ist das eine 
uneigentliche Ausdrucksweise, durch welche die unmittelbare 
Veranlassung an die Stelle der Wirkung gesetzt wird*). 

Glaubten wir die NichtimterBcheidang als das An&ngs- 
glied in der KanssHtStsreihe za erkennen, so ist dabei 
doch folgendes nicht zu übersehen. Audi die Nichtunter- 
scheidung kann noch auf eine Ursache zurückgeführt werden, 
und das ist die Disposition (satnsMra, vdsanä) zur Nicht- 
unterscheidung, die auch wahrend der Zeit der Weltanf- 
15sung bestehen bleibt und somit die Wurzel alles üebels 
von Ewigkeit her bis in Ewigkeit ist *). Da diese unheil- 
volle Disposition ein Erbtlieil aus der vorangehenden 
Existenz, die Nachwirkung der damaligen Nichtunterschei- 
dung ist, die ihieiseits wiederum aus der entsprechenden 
Disposition hervorgegangen sfdn muss u. s. £, so li^ hier 
eine an&ngslose Gontinniiät vor*). „Wenn die Nicht- 
„ Unterscheidung einen Anfang hätte, so würde in dem 
,y Falle, dass sie von selbst entstehen soll, auch der Erlöste 
„wieder gebunden werden können; und in dem Falle, dass 
„sie durch Werke oder etwas anderes henrorgerulen sein 
„soU, mtkssten wir nach einer neuen Nichtunterscheidung 
„als Ursache fiir diese Werke oder flir das andere suchen, 
„und damit würden wir einen r^pressus in infinitum er- 
„halten^)." An dem r^^ressus in infinitum jedoch, den 



») VijS. SU in. 74, VL 1V27, 28. 
*} Sdtra VL 16. 
>) Sütra m. 74. 

Anir. m IL 1, Yijfl. sn I. I»5, 56. 
») S. oben S. 147. 
.•) Vija. SU VI. 12. 
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die Annaliine der Yerkeiiaiig Yon' NiditanieFBcheldmig 
und Disposition zur Nichtanierselieidmig nothig macht, 
nimmt die Sämkh ja- Philosophie keinen Anstoss. 

5. Die Erlösung und ihre Ursache^ die UnterscheiduBg. 

In älteren Werken, die sich mit der Sämkhya- 
Phüosophie beschäftigen, ist zuweilen das Erstaunen darüber 
ausgedrückt, dass von den Lehrern des Systems nicht der 
Zustand der Seele nach der Befreiiing Tom Weltdasein 
(mukii, mokaha, nurmukiif vünukti, vimoluha, apavarga) 
beschiieben ist. Wohin geht die Seele und was wird aus 
ihr? fragt Barthelemy Saint-Hilaire im Premier 
Memoire p. 476 und findet auf diese Fragen keine Antwort 
Und doch lassen unsere Texte keinen Zweifel über das 
Schicksal der erlMen Seele. Selbst wenn sie darüber 
schwiegen — was sie nicht thun — , würde aus aUem 
über das Wesen der Seele gesagten ohne weiteres klar 
sein, wie der Zustand der Seele, nachdem ihre Verbindung 
mit der Materie gelöst ist, gedacht werden soll. Schon 
die negativen Angaben in Sütra V. 74 — 83*), die ich 
zonSchst mit der einheimischen Begründung anfthren will, 
weisen den richtigen Weg zum Verständniss. Die Erlösung 
ist weder, wie die Vedantisten meinen, eine Manifestirung 
der Wonne, weil die Seele qualitatlos ist und sich deshalb 
nichts an ihr manifestiren kann; noch — ans demselben 
Grunde — die Yemichtung der besonderen Eigenschaften, 
welche die Seele nach der Meinung der Vai9eshika's 
und Naiyäyika's im Zustande des Gebundenseins be- 
sitzt und im Augenblicke der Erlösung verliert Auch 
kann die Erlüsung nicht in der Erlangung irgend eines 



1) Aehnlich Johaentgen, Ueber da» G^tobuck des Manu 

S. 55. 

^ Vgl hiena auch fibojar&ja's Commentar mm Yogasütra 

IV. 33. 

S. die Anfkählung dieser Eigensehafton oben S. 117. 

21» 
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realen GnleB bestellen ; denn jeder Bentz, seien es die tlber- 

natürlichen Kräfte, die man durch die Ausübung der Yoga- 
Praxis zu gewinnen meinte, oder göttliche Würde und 
Macht, oder gar der irdische Besitz, in dem die Materialisten 
die Erlösung finden, isfc rergfinglich; die ErlSsong aber 
mnss ein miTergänglicbes Gut sein >). Ferner ist die Er- 
lösung nicht das Wandern der Seele zu höheren Welten, 
da die Seele bewegungslos ist und deshalb nicht wandern 
kann. Auch die Lehre der Buddhisten, dass die Seele 
nichts als eine Gontiniiitat momentanen Erkennens sei 
nnd dass die Erl5sang in dem Aufhören des von den 
Objekten auf die Seele ausgeübten Einflusses bestehe, 
scheitert an der falschen Auffassung der Seele und an der 
Erwägung, dass auf Grund dieser Theorie die Verbindung 
des ihrkennens mit den Objekten ja so wie so in jedem 
Augenblick zu Orunde gehen, mithin die Erlösung un- 
unterbrochen Ton selbst eintreten müsste. Ebensowenig 
kann die Erlösung die ^Verbindung des Theils mit dem 
Ganzen^, cL h. das Auigehen der Einzelseele in die göttliche 
Seele, sein, weil es keinen Gott giebt und weil, wenn es 
einen Gott g&be, eine solche Erlösung yergänglich sein 
müsste nach dem G^tz, dass jede Verbindung wieder zur 
Trennung führt; ausserdem leidet diese Theorie an der 
falschen Voraussetzung, dass eine Seele aus Theilen be- 
stehe. Schliesslich ist die Erlösung weder die Vernichtung 
der Seele noch die des Weliganzen, weil die Erfitbrung 
lehrt, dass das Streben des erlösungsbedürftigen Menseben 
nicht auf die Vernichtung gerichtet ist. Alles dies also 
ist die Erlösung nicht, was aber ist sie? Bei der Er- 
klärung Aniruddha*s^), dass sie ein mit Worten nicht 



») Sfitra VI. 17—19. 

*) Zn S6tra VL 59. Aniruddha hat überhaapt m seuien 
auflführliehen Erlfiaternngen su diesem Sütra und schon vorher 
sn VI. 50 BehaaptungeD an^geetellt, die aich mit Beinen sonetigen 
Darlegongen nnd den feststehenden Lehren des Systems im Wider- 
spruch befinden. Von diesen Behauptungen gehört in unsem Zu- 
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za beflehreibender (a^väg-göoaara) Zustand sei, braachen wir 

uns nicht zu bernbigen, da wir direktere Angaben in 
unsern Texten finden. Aniruddha selbst sagt an einer 
anderen Stelle, dass die Erlösung die vollkommenste aller 
Schmerzbeseiiignngeii sei*); und oftmals wird dieselbe als 
das absolute Aufhören des Schmerzes oder als die TJnm5g- 
lichkmt seiner Wiederkehr definirt Da die Schmerz- 
empfindung auf der in den vorigen Kapiteln behandelten 
,Yerbindung^ der Seele mit der Materie beruht, besteht 
die Erlösung in der ydUigen Trennung beider, in der 
definitiven IsoUnmg (kawafya) der Seele Diese Trennung 
bedeutet, dass der in dem inneren Organ befindliche 
Schmerz auiiiört seinen Reflex auf die Seele zu werfen 
oder — um das andere Bild zu gebrauchen — dass das 
schmerzvoll afficirte innere Organ nicht mehr von dem 
Lichte der Seele beschienen wird^). 

Wenn nun der Znsammenhang des inneren Organs 
mit der Seele aufgehoben ist und in Folge dessen der 
Schmerz aufhört in der Seele zu reflektiren, so gilt dies 
selbstverständlich auch von allen anderen Affektionen; 
und daraus folgt, dass nach der Sftipkhya- Lehre die 
Seele in der Erlösung zwar individuell fort- 
dauert, aber in dem Znstand absoluter Bewusst- 
1 o s i g k e i t Könnte darüber noch ein Zweifel bestehen, 
so wird er durch die Erklärung beseitigt, dass schon bei 
Lebzeiten derselbe Zustand erreicht wird, wie er in der 
Erlösung nach dem Tode bestdit, nSmlich während des 



sammeiihaDgclie entsehiedene Irrlehre, dass die erlöste Seele ihrer Natur 
nach Erkenntniss des ganxen Umyersiuns (fagai-prakds«Hrüpa) sei 

Zu L 5. 

Stoa m, 65. 
•) VijS. sa ni. 7% 74, VI. U, 21. 

^) Dieselbe Ansebaumig findet sich in der Yai^eshika- 
Kyftya-Philosophie, wofür die Belege bei NUakantha- Hall, 
Bational Refutation p. 152—155 nachsosehen sind. Höchst wahr- 
scheinlich liegt hier eine Beeinflnssong von Seiten unseres Suterns 
vor; s. oben S, 119 Anm. 1. ,^ . 



Digitized by Google 



— 826 — 



tiefen traumlosen Schlafes, der Ohninaclit und der bis auf 
das höchste Maass gesteigerten Versenkung, kurz jedesmal 
dann, wenn das Bewusstsein geschwunden ist Der 
einzige UnteiBchied dieeer Zustande ron der firlosimg 
liegt darin, dass in ilinen noch der Keim des Gebanden- 
seins ezistirt, wahrend derselbe beim Eintritt der Erldsong 
zu Grunde geht-). 

Wenn unsere Texte den Zustand der isolirten Seele 
beschreiben, so sagen sie, dass die Seele dann in sidi selbst 
mHe (waaAa)^ oder in ihrem eigenen Wesen (warüpe 
^ffosMna, svarUpa-praiiahthd) *) oder in der Ffllle ihres 
eigenen Wesens (sva-svarüpa-pürnatayd 'vasthäna)^) ^ also 
ausserhalb jedes Zusammenhangs mit Objekten der £r- 
kenntniss. Ganz deutlich ist dies in einigen Strophen des 
TogaTftsish^ha aosgeeproehen^ welche dieAnschaunng 
desSämkhya- nnd Toga -Systems fiber diesen wichtigen 
Punkt am klarsten zum Ausdruck bringen: 

„So ungetrübt das Licht erscheinen würde, wenn 
alles beleuchtete, d. h. Kaum, Erde, Aether, nicht 

„existirte, derart ist der isolirte Zustand des Sehers, 

„des reinen Selbstes, wenn die Dreiwelt, du und ich, 

„kurz [alles] sichtbare vergangen ist." 
„Wie der Zustand eines Spiegels ist, in den ledig- 

„lich kein Reflex fallt, weder von einer Bildsäule noch 

„Ton sonst etwas, — allein das Wesen [des Spiegels] 

„an sich darstellend — 
„So ist die Isolirung des Sehers, der ohne zu 

„schauen verharrt, nachdem der Wirrwarr der 

„Erscheinungen, ich, du, die Welt u. s. w., ge- 

„schwunden isf 
Wenn die Seele so zum Ffirsichsein gelangt ist, löst 

») Stoa V. 116, YiifL lu II. 84> Y. 15. 

«) Sdtra y. 117; b. aneh Vijfi. sa 1. 16, 19, V. 119. 

Süta n. 84. 
*) Togagütra I. 3, IV. 83. 

•'^) Vijn. zu V. 116; vgl. auch pürndtmm bei Vyn. sn L 154. 
•) Citirt bdl yys. an I. 146 und IL 84. 
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sich das Innenorgan, das ihr zagehorte, anf^), und der 
feine Körper, der bis dahin die Wandenmg von einer 

Existenz zur andern bedingte, vergeht 2). Das Trauerspiel 
des Lebens ist zu Ende. 

Die Sämkhya- Philosophie verfolgt keinen anderen 
Zw6(^ als dem nach der Erlösung vom Schmerz trachten* 
den Menschen za zeigen, wie dieses höchste Ziel za ec- 
reichen ist. Wir haben schon oben im zweiten Abschnitt 
gesehen, dass weder weltliche noch rituelle Mittel geeignet 
sind die Be^eiuug vom Schmerz herbeizuführen, dass es 
zu diesem Zwecke nur ein einziges Mittel giebi: die unter- 
scheidende Erkenntniss. Wir haben ebendaselbst anch die 
Anforderungen kennen gelernt, welche die Sftmkhya- 
Philosophie an denjenigen stellt, der nach dieser Erkennt- 
niss strebt: die Gleichgiltigkeit gegen die Sinnenwelt und 
die Entsagung schaffen die Stimmung des Denkens, aus 
der bei der nöthigen Begabung und Anstrengung durch 
das Studium der materidOien Prindpien und des Kausal- 
zusammenhanges die unterscheidende Erkenntniss ent- 
springen kann; auch wird die üebung der Askese und 
der Versenkung empfohlen. Aber das sind nur Förderungs- 
mittel, die oft angewendet werden, ohne zum Ziel zu führen. 
Wie die Finstemiss nur in Folge einer einzigen Ursache 
verschwindet, nämlich wenn das Licht sie vertreibt, so 
wird auch die Nichtunterscheidung, auf welcher das Ge- 
bundensein beruht, allein durch die Unterscheidung be- 
sdt^^). »Auf sieben Arten bindet sich die Materie,** 



1) Vijn. zu VI. 22, 28. 

^ Säqikhya-tattva-kaumudi zu Kärikä 55. Die Gleichnisse, 
in welche diese Lehre gekleidet ist, sind oben S. 165, 166 besprochen. 

3) Sütra I. 56, III. 4, Kärikä 44 , 64—66. Wenn im Tattva- 
samäsa Sdtra 23 und in der Sämkhya-krama-dipikä Nr. 74 gelehrt 
wird, dass man die Erlösung auf dreifache Art gewinnt, 1) durch 
die Erkenntniss, 2) durch Entsagang und Selbstbezwingong, 3) durch 
die allgemeine Yemichtungy so sind die Verfasser dieser jungen 
Texte auf Bahnen gerathen, die dem wahren Wesen der SiiplLhya^ 
Philosophie sdinurstraeks mwiderlanfen. 
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d. h. düTcli VerdieiiBt , QlrfchgUtigkeit libematflrUclie 

Kraft, Verschuldung, Nichtwissen, Nichtgleichgütigkeit und 
Nichtbijsitz der überimtürlicheu Kraft, „nur auf eine Art 
erlöst sie sich", durch das WiBsen, d. h. durch die unter« 
scheidende ErkenntnisB % Wenn auch die enten drei Yon 
jenen sieben den Mensdien erheben, zum höchsten Heile 
fiiliien sie ihn nicht. 

Nach dem vorher gesagten ist klar, dass die unter- 
scheidende Erkenntniss nicht den Schmerz unmittelbar 
aufhebt, sondern nur die Ursache des Schmerzes, die Nicht- 
unterscheidung Ton Seele und Materie^). Sie räumt nur 
das Ilinderniss hinweg, welches die natürliche, der Seele 
zu allen Zeiten eigene Sclimerzlosigkeit vor unsem Blicken 
verliüllt^). Wenn die absolute Verschiedenheit von Seele 
und Materie erkannt ist, so ist damit der Wahn beseitigt, 
dass die Seele gebunden sei, und dadurch bewirkt, dass 
der Schmerz nicht mehr in der Seele reflektirt. 

Wie im Vedänta auf dem Standpunkte der höheren 
Wissenschaft keine Seelenwanderung anerkannt wird, weil 
die empirische Existenz nur eine Illusion und die Seele 
mit dem Brahman identisch ist^), ebenso giebt es auch 
nach der Sftiiikh ya-Lehre keine Seelen Wanderung, wenn 
die Wahrheit erkannt Ist; weil man weiss, dass die Seele 
ewig frei ist, und dass Gebundensein und Erlösung, die 
bis zum Eintreten der Erleuchtung irrthümlich der Seele 
zugeschrieben wurden, der Materie angehören^). Dasselbe 
gilt natürlich auch yon der Nichtunterscheidung und der 
Unterscheidung, die lediglich zwei bestimmte Atfektiuncn 
der Buddhi sind. Wenn, wie zuweilen geschieht, die 



^ S. oben S. 145, 14$. 

KAAH 68, Sdtra m. 78. 
*) Vijn. za I. 1, Einleitung sa L 7. 
*) Sütra VL 20, 21. 

Vgl. Deussen, System des Vcdftnta S. 888. 
«) K&rikä 62; Sdtra L 107, m. 71, 72, 74; Amr. stt L 160, 
n. 1; vgl. oben S. 807. 
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Seele als cb» nicblriinterscheideiide oder unteracheideiide 
Sabjekt bezdclinet wird i), so ist das in übertragenem Sinne 
gesagt, weil die Seele einen Reflex der beiden Affektionen 

empfangt und diese dadurch gleichsam Attribute des 
Geistes werden -). Auch der häufig gebrauchte Ausdruck 
^el der Seele* (pmuahä/riha) ist nicht misszuTerstehen; 
denn er bedeutet nichts anderes als den ,Wnnscb des der 
Seele zugehörigen Innenorgans' 

lieber die Fortdauer des Leibeslebens nach dem Ein- 
tritt der erlösenden Erkenntniss und die Ursache dieser 
Fortdauer musste in anderem Zusammenhange schon oben 
S. 181 — 183 gehandelt werden. Die Erlösung bei Lebzeiten 
(ßvanmukti) ist die unmittelbare Vorstufe der wahren 
definitiven Erlösung , die in dem Augenblicke des Todes 
eintritt (Mehainuktt), wenn das Innenorgan des Weisen 
sich in die Unuaterie zurückbildet. Erst dann ist die Euhe 
bewusstlosen Daseins für alle Ewigkeit gewonnen. 

Das ist die Eschatologie des Sä qikhya- Systems. Sie 
umfasst nur das Geschick des Einzelnen, nicht das der 
Menschheit und des Weltganzen. Mögen noch so viele 
Götter und Menschen das höchste Ziel erreichen, die Welt 
rollt doch nach den ewigen Gesetzen in unablässigem leid- 
ToUem Wandel und Wechsel fort in ünendlichkeii 



Z. B. bei Asir. sa m. 64. 
«) Vijn. zu VI. 12. 
•) So definirt von VijS. su I. 1. 
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na 32. 

Regnaud, P. 22, 209 , 239, 248. 

252. 256. 224. 
Roer, E. 9, 69, 88. 88. 118. 126. 
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127. 181. 150. 155. 156 , 205. 
229. 247. 297. 302. 

Sachau, Ed. 63^ 65 ff. 
Sanchoniathon 

Scherman, L. 92, 107, 135, 
Schlegel, F. v. 92. 
Schlüter, C. B. 88. 
Schopenhauer, A. 104, 105. 
Schroeder, L. v. 41^ 92—95, 173, 
22L 

Seng ke lun (chinesisch) 37, 38. 
Shamarav Vithai IfiL 
Spinoza 10.'). 

Täranätha Tarkavächaspati 80, 

159. 

Taylor, W. IßL 
Telang, K. T. 42, 59. 
Thaies 86, 89. 
Thibaut, G. 112, 114. 
TimäuH 9L 

Tsl Rchi tschang schi lun (chine- 
sisch) 38. 



Tylor, E. B. 176. 186. 

Ueberweg, Fr. 89. 
Upham, Edw. 92. 

Valentinianer 9L 
Voltaire 124. 

Ward, W. 82. 

Wassiljew, W. 37, 39. 

Weber, A. 7, 10 ff., 25 ff., 35, 41, 

42, 47. 59. 78, 92. 93. 103. 104. 

131—133, 173, 174, 220, 239, 

293. 

Westergaard, N. L. IL 
Wilson, H. H. 52, 54, 64, 80, 9L 

212. 236. 240. 244. 248. 262. 

266, 279, 285, 302. 
Windisch, E. 2LL 
Windischmann, F. H. 79. 

Xenophanes 85. 
Zachariae, Th. 16L 



n. Sachindex. 

L Sanskrit. 



akartar 300. 
aksha 252. 
akshara 205, 293. 
akhandopädhi 313. 
aguna HOl. 
aüga 223. 
aiiu 237, 299. 
anumatra 290. 
andaja 243. 
atära 28^ 
ataratara 284. 

atiprasakti, atiprasanga 160, 3^0 
ativyäpti 160. 



atitävasthä 23L 

atindriya 258. 

atyantanivrtti 136. 

atyantäsattva 203. 

adrshta 121, 179, 223. 223. 

advaitavada 113. 

adhidaivata 262. 

adhibhüta 262. 

adhishthätar 295, 305. 

adhishthätrtva 252. 

adhishthana 1} Sitz, Stätte 258; 

2) Leitung 252. 
adhishthäna9arira 266, 262. 
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adhyayana 283. 
adhyavasaja 2M. 
adhyätma 262. 
ananta 238. 
ananta 2M. 
anambhas 284. 

anavasthä, anavastliana 159, IRQ. 

anägatavasthä 2SlL 

anädi 147, 298. 

anävrtti 188. 

anugrahasarga 240. 

anupacarita 3Dß. 

anumäna IM. 

anu^ayin I^R- 

anogha 284^ 

antahkarana 253. 

antabkaranasamanya 246, 254. 

antahsamjna 242. 

andhatämisra 280. 

andhaparampara 140. 

anyathakhyäti 120. 

anyo^Dy^bhäva 292. 

anyo'nyä9raya 159. 

ap 239. 

apara 307. 

aparavairagya 14Jt, 

apara vidyä 189. 

aparinäinin 300. 

apavarga 164^ 224^ 323. 

apana 256. 

apürva 179. 

aprasavadharmin 302. 

abhäva HL 

abbinive^a 280. 

abhibuddhi 263. 

abbimäna 170, 248, 249. 

abhivyakti 23L 

abhogya 237. 

amala 30L 

artbäkära 31L 

ardbalaya 276. 

avakä^adäna 239. 

avadhrta 252. 

avastu 230. 

Garbe, Säipkhya-Philosophie. 



aväggocara 325. 
aväntarapralaya 22L 
avidyä 113, 170. 280. 
avidyasamskara 272. 
avibbaga 299. 
avividisha 252. 
aviveka 147, 320. 
avivekin 234, 290. 
avi^esba 23L 
avedyä 284. 
avyakta 60, 170, 205. 
a^akti 49, 279. 
a9antagboräiiiüdba 23L 
a^ubhakarmakartar 249. 
a^ubbamiidbakartar 250. 
asaiiga 300. 
asatkaryavadin 232. 
asamaväyikarana 229.. 
asamprajnata 278. 
asamprajnätayoga 148. 
asambhüti 19, 20. 
asaÜla 28tL 
asutära 284. 
asmita 280. 

ahamkära 17, 68, 170, 171, 190. 
198, 206, 202, 234—236, 238, 
245, 246, 248—253, 260—262, 
264, 280, 303, 308; personificirt 
51, 53. 

äkä^a 93, 239. 
äkrti 239. 

ätivabika^arira 266. 

^tmadravya 286. 

ätman 108, 109. 113. 170.286, 293. 

^tmasukba 301. 

ätma^raya 159. 

ädipurusha 189. 

Mividvams 33. 

ädisarga 220. 

fidbidaivika 134. 

ädbibbautika 134. 

ädbyätmika 134, 282. 

antara indriya 252. 

22 



d by Google 



— 338 — 



aptavacana 60^ IhL 
aptaijruti ßflL 
äptagama Ü{L 
avrtti 188. 
äsana 148. 
astika I2h 

indriya 170. 235, 25L 
indriyajaya Efi- 

iva SliL 

i^a m 

i9vara 170, läL 

utpatti 2EL 
udäna 25r> . 
udäsina äüL 
udbhijja 2^ 
upagraha 258. 
upanayaDa 188. 
upabhogadeha 188^ 
upamana 151. 
uparäga BIß. 
upastha 258. 

upädana(kärana) 228—230. 
upädhi 171, 275, 277i 287, 305— 

307, 317, 318. 
ubhayadeha 188. 

üshmaja 243. 
üha 283. 

rshitarpana 35, 2lL 

esha 233. . 

ai9varya 148. 

aupadanika 22iL 
aupädhika 317. 

ka 293. 

karana 170, 257, 2ß2. 
karanda 273. 

• « ' — 

kartar 121. 



kartrkarmavirodha 159. 
kartrtva 118. 

karmakartnrirodha 159, 296. 

kannadcha 188. 

karman 108, 129. 

karmayoni 25L 

karmatman 249. 

karmendriya 258. 

kalala 223. 

kalpa 22L 

kalpana 158. 

karana 170, 228—230. 

käranarüpa 218. 

karya 229, 242. 

käryakäranäbheda 23L 

käryarüpa 218. 

kärye^vara 19L 

käla 28ß. 

kä9 mit pra 312. 

kütastha 3ÜÜ. 

kütasthanitya 289. 

kevala 257, 29ß. 

kevalätman 12L 

kaivalya 41, 325. 

kledana 239. 

kshetra 205. 

kshetrajna 293. 

kshobha 223. 

kha 239. 
khapushpa IfiS. 
khyäti 244. 

gandhatanmätra 23ß. 
gandliarva 139. 

guna (drei) 13^ 18, 45. 46, 56, 
98, 163, 166j 170, HL 205, 
209—221 , 225, 227, 233, 237^ 
246, 247^ 249—251 , 275, 280, 
290, 295, 300, 303, 304. 

golaka 258. 

gauna 298. 

gaurava 158. 
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ghora 23L 
ghrana 258. 

cakshus 258. 
cit 170. 297. 810. 
citi 170. 297. m 
citta 170, 246. 
cidäve^a 316. 
cinmätra 292. 
cetana 170, 297, HKL 
caitanya 170, 297, 2JJL 

chäyä 60, aiS. 
chäyäpatti Slfi. 

jagatpraka^arüpa 325. 
jada 312. 
janman 272. 
janye^varti 191. 
japä IM. 
jaräyuja 245. 

jägara, jägarana, jägarita, jägrat 
225- 

jatisamkarya 12L 
jihvä 258. 

jiva 171. 257. 296. 305. 
jivanmukta 140, 181—184, ISO. 
jivanmukti 181, 183, 329. 
jivatman 9L 
jnana 170, 310. 
jnänavrtti 312. 
jnänendriya 258. 

tattva 137, 285. 

tattvajnaDa 131. 

tanu 239. 

tanumatra 236. 

tanmätra 170, 206, 236—239. 

tanmätrasarga 280. 

tapas lft5, 

tamas 1) Name des dritten Ouna 
18, 166, 170. 171, 205. 211. 
212. 214. 216—219, 22L 236, 
246, 247, 249, 250. 275, 290, 
304 ; 2} Bezeichnung des Nicht- 
wissens 280. 



tarka 22. 
tamasalina 284. 
tamisra 280. 
tirobhäva 23L 
tushti 49j 229. 
tejaa 239. 
taijasa 236, 243. 
trasarenu 

• 

triguna 14^ 120. 
tryanuka 238. 
tvac 258. 

dakshinäbandha 32L 
dayä bhüteshu 143. 
däkshinaka bandha 32L 
dflna 283* 
di9 286. 

duhkhayoga 317. 
duradhigama 299. 
drshta 151, 158. 
deva 19L 

dai9ikabliäva - pratiyogitävacche- 

daka-jäti 218. 
dravya 210, 230. 286, 287, 3QL 
drasbtar 312. 
dvesba 280* 
dvyanuka 238. 

dhanna (Attribut) 247, 286. 

dharmadharmyabheda l.'>ft- 

dharmadharmau 242. 

dhatusainsarga 242. 

dharana 23Ü. 

dbaranä 148. 

dhi 244. 

dhrti 244, 25L 

dhyana 148. 

dhruva 2Ü5. 

dhvamsa 23L 

nara 293. 
na^a 133. 
nästika 122. 
nästikya 216. 

22* 
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nigüdhakannakartar 249. 
nitya 298. 
nityamukta 3QL 

Ditya-Quddha-buddha-miiktA-8va - 

bhava 23. 
nitye(jvara 19L 
nididhyasana 146. 14L 
nimitta(käraiia) 170, 228, 229. 
niyata 252. 
niyama 

niyämakäbhaTa 159, Slä. 
airaDumäna 249, 250. 
niri9Yaraväda 19L 
nirguna 292. 
nirdharma 292. 
nirdharmaka 292. 
nirbija 228. 
nirbhaga 298. 
nirmukti 823. 
nirrikalpaka jnäna 152. 
nirvishaya jnäna 31D. 
nishkriya 300. 
nr^niga lfi3. 
naimittlka 229. 

pancata, pancatra 27R. 
panca mätaras bei Alberüni ß8. 
pancavim^atitattva 132. 
pada 252. 
padärtba 285. 
para 3ÜL 
parama H07. 
paramamabant .^00- 
paramänu 287. 
paravairägya 145. 
parärtha 290. 
pariccbinna 218. 
paricchinnaparimäna 298. 
pariiiäma 204, 312. 
pariiiäminitya 289. 
parinisbtbä 202. 
parimita 218. 
paryayasäna 202. 
päcaka 239. 



päni 258. 
päda 258. 
päyu 258. 
päramärtbika H18. 
päramärtbikasattva 202. 
päramärtbikäsattva 203. 
päribhäshika 194. 
pitrtarpana 35^ 5L 
pi^aca 139. 
pums 166, 293, 294. 
pumgunajantujiva 293. 
punarävrtti 188. 
pura 205. 
puräna 294. 
puri ^ete 294. 

purusha 166^ 17L 2?3j 294j als 
mSnnliches Schöpfungsprincip auf- 
geflAsst 54. 

purusha vi^esba 4L 

purushärtba 329. 

purobita 294. 

pürnätman 326. 

pürvavat (anumäna) 1 58. 

pürväcäryäh 39. 

pÜTväbbäva ^81. 

prtbivi 239. 

prakä<ja 297, 310. 

prakä^aka 312. 

prakrti 68, 77, 86, 166, 170, 204, 
205, 208, 237,285, 286; acht 49^ 
als weibliches Schöpfungsprincip 
aufgefasst 54, 55; Bezeichnung der 
Frau in den indischen Volks- 
dialekten 55. 

prakrtibandha 32L 

prakrtiliua 14. 

praccbannabauddha 25* 

prajnä 244. 

prajnänasamtati 244. 

pratibimba 60, 61. 315, 318. 

pratibimbana 316. 

pratibhä lüL 

pratisanicara 22L 

pratisarga 221. 



Goo^l 



— 341 — 



pratyaksha 151, 170. 
pratyanga 27B. 
pratyayasarga 240, 229. 
pratyähara 148; s. 347 unter 

»Verbesserungen', 
pradhäna 170, 204, 208, 285, 28fi. 
pradbanaka 205. 
pradhvamsa 2BL 
pramä 150. 
pramäna 150i 1^0. 
pralaya 86, 221 ff. 
prasiddhapada • samanadhikaran- 

ya 155. 
prasüta 205. 

präkrta 14, 208^ — bandha 321 
präkrtika 208, 218. 
prana 170, 255, 256, 203. 
pranayama 347. 
prätibba jnS,na lOL 
pramanika 159. 
prärabdba 222. 
praudbavada 2ß. 

bandba 170, 224, älfi. 

bandbyäputra IßE. 

bäbya 282. 

bäbyendriya 25L 

bimba 318. 

bijäükuravat 147. 

buddbi 68, 170, 171, IMi 198, 
207, 218, 234, 235, 238, 244— 
248 , 250—254 , 262—264 , 269, 
270, 275, 276, 278, 280, 288. 
303, 31^ 814, 321, 328^ perso- 
nificirt 50, 51, 53. 

buddbindriya 258. 

budbuda 223. 

bräbman neutr. 71, 75, 76, 85, 
108, 109, 112—114, 203, 205. 
232, 233, 277. 293, 307, 328. 

brabmän masc. 244; vgl. iin Index 
L L 

brahmarüpatä 73, 222. 



bbakti 115. 

bbäna 312. 

bbäva 247, 228. 

bbavasarga 229. 

bhäa 312. 

bhüta 170, 239. 

bbütasarga 139, 242, 280. 

bbütafiüksbma 236. 

bbütadi 236^ 249. 

bbüta^raya 265. 

bboktar 170, 240, 295, 313. 

bboktrtva 128. 

bboga 164, 170, 224, 31L 

bbogya 170, 240. 

bbogyabboktrbbäva 287. 

bhautikasarga 139, 242. 28a 

mati 244. 

madbyamaparimana 255, 298. 
madbyastba 801. 
manana 146, 147, 246. 
manana^^tra 155, 21L 
manas 91^ 118, 170, 171_, 235^ 

244—246, 252, 253. 262. 
maDU8bya9rnga 163. 
mahat, mabän 170, 244. 
mabapralaya 22L 
mabäbbüta 237,*239. 
mabämoba 280. 
mämsape^i 223. 
mäna 150. 
mäyä 53, 77i 113. 
mitbyä Slfi. 
mitbyäväsanä 147. 
mukti 170, 32E. 
mukbya 306. 
müdba 232. 
mürcbä 222. 
mürti 285. 
mülakarana 205. 
mülaprakrti 160, 204. 
mülikartba 196. 
moksba 170, 323. 
moba 28a 
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ya 29H. 
yaksha m 
yama 148. 

yoga s. im Index L L 
yogaiiga 148. 

yogin 125^ 136^ 153^ 187j 188, 
209, 23L 

rajaa 18, 166. 170, 171.205, 211. 
212 , 214 . 216—219 , 227^ 236^ 
249—251 , 260j 275^ 290^ 304^ 
817. 

rajjusarpa 162; vgl. 288. 
rasa 258. 

rasatanmatra 236. 
rasana 258. 
rakähasa 139. 
räga 28Ü. 
rüpa 24L 
rüpatanmätra 236. 

laya 221, 231,276; layam gacchat 

266. 
laghava 158. 

üüga neutr. 91_i 163^ 16L 170, 

235. 265—267; acü- 2D8. 
lingadeha 1 unter dem vorigen 
linga^arira / Wort, 
lokayata 122. 

lokayatika, laukayatika 19, 122. 

vadha 2aL 
vartamanavasthä 23L 
vasu 285. 
vastu 230, 285. 
vakyabheda 15L 
väc 103, 258. 
väyu 239- 

väsanä 147, 170. 228. 2M. 
vikalpa 252. 
vikära 49. 239. 312. 
vikrti 204, 205. 
vigraha 239. 
vighäta 2SL 



vijn&na 85. 

videhamukti 183, 329. 
vidya 114, 138, m 
vinigamakäbhäva, vinigamanavi 

raha 159. 
viparitajnäna 320. 
viparyaya 279—281, m 
viparyäsa 320. 
vibhu 170, 300. 
vimukti 323. 
vimokftha 170, 323. 
vir&ga 144. 
vividishä 252. 
viveka 132. 
vivekajnäna 137. 
vivckanishpatti M9. 
vi^ishta 252. 
vi^esha 237, 239. 
vi^eshavrtti 197. 
vishaya 170, 290. 
vishayäkära 31L 
visarga 220. 
vrtti 259. 
vrttisärüpya »^Ifi. 
vrddhavyavabara 154. 
vrddhäh 39. 
vedäntibruva 25. 
vaikarika 236, 249, 257^ — ban 

dha 32L 
vaikrta 236, 249, 228.' 
vairagya IM. 
vaisbamya 220. 
vyakta 205. 
vyakti 21^ 
vyaktibheda 235. 
vyashtibuddhi 234. 
vyashtisamashtyor ekata 158. 
vyashtisrshti 220. 
vyäna 256. 
vyäpaka BOO. 
vyäpti 33, 15L 
Tyavahärikasattva 202. 
vyutpatti 23. 
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^akti^aktimadabheda 15Su 
9atasa}ia6ri satphita 
9abda 151, 2BSL 
Qabdatanmätra 2Bß. 
^arira 285. 
9a9a(jruga IßS. 
(jänta 23L 
^äntaghoramüdha 
9uktirajata lß2. 
<;uddha 3QL 
9uddhatman 171. 
Qubhakarmakartar 
9ubhamüdhakartar 2ML 
9Üdra 138—140. 
908havat (anumäna) 153. 
9e8havrtti 131. 
908bana 
9raddhä 251. 
9ravana 146^ M7. 
9ruti 2M- 
9rotra 258. 

sbasb^itantra 58j vgl. im Index 
L L 

sbätkaa9ika 212. 
sa 293. 

samyoga 116, 223. 
6atnyogavi9e8ba SDfi. 
eaipsarana 133. 

8am8ära 147j 170, 172 ff., 188, 

194, 222. 284, 304. 
»amskära 170, 269—272, 275, 

m 

Bamhatyakärin 290. 
sanihära 22L 
samkalpa 252. 
sarnkalpaka 252. 
samkalpaja 243. 
samkhyä 90^ 95, 131. 
8accidäuanda 301. 
saincara 220. 
• Batkäryaväda 5, 13, 87. 120. 187, 
232. 



satkäryavadin 232. 

sattva 18j 166j 170, ITT, 190, 
205. 210—215, 217—219, 227, 
23ß, 24fi, 242 , 249—251, 260, 
275. 290 > 801. 804. 312. 317. 
82L 

sattvapurusbäiiyatS, 391. 
8attya9uddbi 18. 
samagralaya 27ß. 
samaväya 116, 120. 
samaväyikarana 229. 
samasbtibuddbi 2M. 
samashtisrsbti 220. 
samädhi 148^ 22!L 
samana 256. 
samprajnatayoga 148- 
sambhüyakärin 290. 
sarga 220. 
8arpana 259. 
sarvabbütadaya 14R. 
savikalpaka jnä,na 152. 
sassatavada (Päli) 5, 6. 
sahakärikarana 230. 
sämßiddbika 243, 228. 
sakßbätkara 140, 14L 
saksbin 312. 
sämkhya 131 ff. 
sämkbya-yoga 44. 
samkbyavrddbah 39. 
samkhyäcaryäb 39. 
sadi 112. 

sanumäna 249, 250. 
samanyato drsbta (anumana) 153. 
154. 

B&myävastbä 219, 22a 
siddbi 49, 229. 
sukhä 25L 
susbupti 225. 
subrtprapti 283. 
sukshma 299. 
suk8bmadeba 2fi6. 
süksbmabhüta 206, 23ß. 
8uk8bma9arira 91^ 265, 2ßß. 
süksbmävastba 228. 
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srshti 86, 220. 
Bthiti 220. 
sthüladeha 272. 
Bthülabhüta 206, 239. 
sthüla^arira 91^ 222. 
spar^a 258. 
spar^tanmätra 236. 
spar^ana 258. 
sphota m, 126. 
smrti 2M. 
svatah siddha 2M. 



svapna 225. 
svayamprakä^a 2M. 
ßvarüpa 120, 22L 
Bvarüpapratishthä 326. 
svarüpe Vasthäna 326. 
Bvastha 326. 

BvasYarüpapürnatayä Vastbäna 
326. 

svasY&mibhäya, svasy^misamban- 

dha 282. 
sT^in 305. 



anatQov 86. 
anXoian lüL 

iicoxaoie 101. 

x6yo6 103, m.- 



2m Griechisch. 

Slxag 93. 



nama qbI 8fi. 
nvevfiaxtxoi 98 . 
vXiKoi 98. 
y^jfv 9L 
98. 



Deutsch. 



Aether 93, 206, 208, 286, 239. 

Analogie IM. 

Anlage s. Disposition. 

Askese 184—188, 282. 

Atheismus 60, 61, 75, 76, 87, 88, 
III, 112. 191—195; auch in 
der Vai^eshika - Nyäya - Philo- 
sophie ursprünglich herrschend 
gewesen 119. 

Athem 255—257, 305. 

Atome, Atomistik 37^ 8Li 116— 
118, 120i der Begriff des Atoms 
im Sämkhya-System nicht an- 
erkannt 237, 238, 253. 

Befriedigung 279, 280, 282, 283. 
Bewusstlosigkeit 148^ 277, 278. 

317, 325. 326. 329. 
Bewusstaein 310—316. 
Buddhismus, Buddhisten 21, 96, 

109. 110. 178. 185. 196. 201, 



203 . 221. 222 , 227 . 270 . 284. 
802 , 820 , 324; s. auch oben 
Buddha im Index L L 

Circulus vitiosus 159. 
Concentration des Denkens 147, 
148. 

Denkorgan 246, 250. 
Disposition 147, 267^ 269—272, 
314, 322. 

Elemente, fünf 93, 94, 206 u. s. w. ; 

feine 206, 235—239, 265—267, 

280; grobe 206, 239. 273. 224. 
Embryo, Bildung des 223. 
Empirie, Werth der 158. 
Entwickelungstheorie 86, 220 ff. 
Erkenntniss als einziges Mittel 

zur Erlösung 137, 142; vgl. auch 

Unterscheidung. 
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Erkenntnissmittel 45, 112^ 118, 
150-156, 158. 

Erlösung 91, 134 ff., 287_, 289, 
301, 304, 323-329; bei Leb- 
Zeiten 180—184. 

Eschatologie 329. 

Ethik in der indischen Philo- 
sophie wenig berücksichtigt 44, 
110. 143, IM. 

Farben allein Objekte des Ge- 
sichtssinnes 258, 314; ihre Ent- 
stehung 21JL 

Fehler, logische 159. 

Finsterniss, Erklärung der 240. 

Gebundensein 91_, 224^ 301^ 315 

—323, 326. 
Geburt 3Ö3. 
Gedächtniss 245, 220. 
Gedankenfreiheit 12L 
Gleichgiltigkeit gegen weltliche 

Dinge 144—146, ISH. 
Gleichnisse 160—168. 
Gnosis, Gnostiker 9ßff. 
Gottesleugnung s. Atheismus. 
Götter der Volksreligion 87, 139, 

146, 188—191 , 209^ 237, 243. 

304. 

Grundsätze, logische 156 — 159. 
Grundstoffe s. feine Elemente. 

Himmel , himmlische Freuden 
geringgeschätzte, 135, 188, 
189, 298. 

Höllen m 

Identität der Einzeldinge und der 
Gesammtheit 158, — der Ur- 
sache und der Wirkung (resp. 
des Produkts) 208, 231—233. 

Induktionsschluss , induktiv 154, 
155. 

Inhärenz, eine Kategorie der Vai- 
^shika-Philosophie 116, 120. 



Instinkt 269. 

Irrthum 254, 279—281. 

Jinismus 109, 110, 185, 221, 222, 
232; vgl. auch oben Jina, Jaina 
im Index L L 

Kastenunterschiede nichtig 139. 

Kategorien der Vai^eshika-Phi- 
losophie 116, LLL 

Körper, innerer 49, 163, 167, 235. 
265— 272, 321; grober 272—274; 
Bildung des Körpers 121, 25ß- 

Kraft, nachwirkende von Ver- 
dienst und Schuld 112 ff., 193, 
223, 267, 319; übernatürliche 
102^ 103^ 186, 148, 184—187, 
280, 2aL 

Leben 272, 317; Lebenshauche, 
Lebensprincip 255, 256. 

Lehrer, professionelle nicht noth- 
wendig 140. 

Logik derNyäya-Philosophie IIR. 

Materialismus, Materialisten 19, 
20, 108, 122—125, 134, 153. 324. 

Meditation 146—148, 185, 186, 
229. 

Mittheilung, zuverlässige als Er- 
kenntnissmittel 151, 154, 155. 

Monismus der Vedänta - Philo- 
sophie 109. 

Monotheismus der Bhagavata- 
Päncaratra^s 115. 

Neuplatonismus 96, 99 ff. 

Nichtexistenz, eine Kategorie der 
Vai^eshika - Philosophie 117; 
im Sänikhya-System nicht an- 
erkannt 158, 23L 

Nichtunterscheidung, Nichtwissen 
37, 109, 110, 113—115, 147, 
178. 182. 228. 267, 272, 280. 
288, 306, 308, 320-323, 328. 

22«* 
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Ohnmacht 240, 277, 817, 820. 
Organe, innere oder Innenorgan 

91_, 167j IfiÖ, 2M, 253— 
257. 261—265 , 275 , 276^ 281, 
801. 305—321, 325, 827, 329; 
vgl. auch ahanikara, buddhi, 
manas im Index II. L 

Perception 151—153, 155, 2Ö3. 
Pessimismus 46, 133 ff. 
Fflanzenleib und Pfiauzenseele 
242. 

Principien, fünfundzwanzig 132, 
IKL 

Produkt, sein Wesen 233^ 237; 
anfangs- und endlose Realität 
der Produkte 13. 87. 120. 187. 
208, 232; vgl. auch unter Iden- 
tität. 

Raum 117, 286. 287. Slfl. 
Realität der Materie TT, 114, 

201—204. 
Reflex des Innenorgans in der 

Seele 60, 289^ 31^ 316^ 318. 

821, 322. 325. 328. 328. 
Reflexion 146, I4L 
Regressus in infinitum 159, 160, 

204, 295. 309, 322. 

S^khya-Philosophie , ursprüng- 
lich unbrahmaniseh 4, 5, 60, 
TT, 72^ 132j 133j IßStf., 1553 
ihre Ablehnung des brahma- 
nischen Opferwesens 112, 134, 
135, 320, 321 ; ihre SteUung in 
den Upanishad's 21, 22, 44, in der 
juristischen Literatur 45 — 47, 
im Mahäbhärata 48 — 52, in den 
Puräna'sSl — 54, in den Tantra's 
und in den Sekten 55, 56j ihr 
Einfluss auf den Buddhismus 
3, 109, auf die Yoga-Philosophie 
4Ö, 41, ^, auf den Vedanta 



220 . 232 . 238. auf die Vai^- 
shika-Nyaya - Philosophie 119, 
248, auf die griechische Philo- 
sophie 8fi ff.; ihr Verfall 56, 18. 

Schicksal 179, ISO. 

Schlaf 254, 275—277. 

Schlussfolgerung 150^ 151^ 153, 
154. 

Schmerz 133 ff., 26S, 222, 283, 
289, 317—319, 322, 325, 327, 328. 

Schrift, d. h. heilige Ueberliefe- 
rung des Brahmanenthums 
(gruH), ihre Geltung in der 
Sanikhya-Philosophie 4, 5^ 60. 
71—78, 155. 

Seelenwanderung 86, 87, 91—93, 
138. 167. mff., 265 -269. 
800, 327, 328. 

Sinne 252, 257—265, 303, 305. 

Talente 220. 
Thatorgan 250. 

Theismus der Yoga-Philosophie 
40, 41, III, der späteren Vai- 
^eshika-Ny äya-Philosophie 118, 
119. 

Thierleib und Thierseele 242; 
Schonung der Thiere 135, 143, 
283. 

Tiefschlaf 100^ 240_, 275—277, 

817. 326. 
Tod 240, 272, 303, 
Traum, TraumschJaf 202, 22L 

Uebertragung , zu weit gehende 
als logischer Fehler 160, 320. 

UnsterbUchkeit 298. 

Unterscheidung von Seele und 
Materiß 149^ 282^ 288_, 327— 
329. 

Unvermögen 279—281, ^ 
Urmaterie 12, 19. 20, 86, 156, 
IM, 205-209 , 218-228 , 233, 
234^ 320^ 321, 329] ihre Ver- 
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binduDg mit den Seelen 223, 
224; ihre Erschütterung 223; 
personificirt 50. 
Urwasser als kofimogonisches 
Princip in der brahmanischen 
Mythologie 11^ 12, 15, 8ü. 

Vedanta- Philosophie s. Index L 1 ; 
ihr EinfluBs auf jüngere Säin- 
khya- Werke 72, 73, 75—77. 

Vergeltung, Gesetz der 146, 112 ff. 

Versenkung 148^ 185, 277^ 278, 
317, 326, 322. 

Vollkommenheit 279, 283, 284. 

Yoga-Philosophie 8. im Index L L 
Yogin 8. im Iudex II. L 

Wachen 225. 

Welt, ihr Dasein anfangs- und 



endlos 147, 177. 225, 304, 829; 
ihre Entfaltung 137, 220 ff.; 
ihre Rückbildung und Auf- 
lösung 186, 177_, 220 ff., 267, 
317; Weltperioden 136^ 221, 
222. 298. 
Werkdienst , seine Behandlung 
in den Sainkhyasütra^s 72, 141 
—143. 

Wesen eines Dinges 158. 
Widerlegungsgründe 159. 
Willensfreiheit 25L 
Wort, sein Zusammenhang mit 
der Bedeutung 112, 154. Irtry 

Zahl, ihre Bedeutung in der 
Säinkhya* Philosophie 95 , 96. 
119, 131. 132, 280. 

Zeit 117, 286, 287, 319. 

Zustände 274—284, 319. 
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Yerbesseruiigeii. 

S. 148, Z. 20 ist hinter „Athmens" eine Zeile ausgefallen : 
i,(prändi/äma), Abwendung der Sinne von den Sinuesobjekten*. 
S. 151, Z. 25 lies V. 28—36 anstatt VI. 27—36. 
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